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و ادنك : 

ولد جينو ني بلدة (بلوا) بفرنسا في 15 نوفمير 1886م من أسرة فرنسية كاثوليكية محافظة كانت 
تعيش في يسر ورخاء فقد کان والده مهندسا ذا شأن. وحياة جینو لا ت تتسم بحوادث معينة؛ فقد كان هادا 
ودیعا وكانت تلوح عليهء مذ الطمولة ايل الذكاء الحادء وقد بدأ تعليمه في إقليمه الذي تشأ فيه وكان 
دائماً متفوقاً على أقراثه» وانتهى به الأمر سنة 1904م إلى ثيل شهادة البكالوريا بعد أن نال جوائز عدة 
كانت تنح للمتفوقين. وفي هذه السنة 1904م سار جي جينو إلى باريس لتحضر الليسائس» ومکٹ عامين في 
الدراسات الجامعية ولكن باريس تدعه يستمر في دراسته المدرسية الحدودة فقد فحت له أبوبا أنخرى 
كلها لذة وكلها نعيم؛ ولا تقصد لذة حسيةء أو نعيماً مادياً؛ وإذا كانت باريس تنح ذلك للماديين الحسيين 
فأنها تمنح لذة روحيةء ونعيما وجدانياً لن م تغرهم الدينا وزينتها. 

وقد كان جينو من هذا النمط الأخيرء كان متطلعاً إلى المعرفةء المعرفة عناها الصوفيء كان يتطلع 
إلى السماء يريد أن يخترق الحجب» وآن يكشف القناع: وآن يرفع المساتير» وآن يصل إلى الحق. 

وقد كان مثله إذ ذاك مثل الإمام أبي حامد الخزالي بالضبط ولو عبرنا عن حاله لما وجدنا آبرع 
من حديث الغزالي عن نفسه إذ يقول: (ولم آزل في عنفوان شبابي - منذ راهقتث اليلوع قبل سن العشرين 
إلى الآن وقد أناف السن على الخمسين - أقتحم هذا البحر العميق (جر المعرفة) وأخوض غمرته خوض 
الجسورء لا خوض اجبان الحذرء وأتوغل في كل مظلمةء وأتهجم على كل مشكلة. وأقتحم كل ورطة: 
رأتفحص عن عقيدة كل فرقةء واستكشف آسرار مذهب كل طائفة ؛ لأمينز بين مح ومبطل» ومتسنن 
ومبتدع؛ > لا آغاذر باطنيا إلا وأحب حب آن آطلع على بطانته. ولا ظاهرياً إلا وأريد أن اعلم حاصل تلپارت» رلا 
فلسفياً إلا واقصد الوقوف على كنه فلسفته ولا متكلماً إلا وأجتهد في الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته» 
ولا صوفياً إلا وأحرص على العثور على سر صفوتهء ولا متعيداً إلا وأترصد ما يرجم إليه حاصل عبادتهء 
ولا زنديقاً معطلا إلا وأنجسس وراءه للتنبه لأسباب جرأته في تعطيله وزلدقته. وقد كان التعطش إلى إدراك 
حقائق الأمور دأبي وديدني من أول آمري» وريعان عمري» غريزة وفطرة من الله وضعنا في جبلق لا 
باختياري وحيلی» حتى انحلت عنى رابطة التقليد وانكسرت العقائد الوروئة على قرب عهد سن الصبا). 

كانت تلك بالضبط حالة جينوء وقد آحذت باريس تشر إليه بالابتعاد عن الرسميأات 
والشكليات وتقدم له الكثير من النواحي الثقافية الروحانية. 


کانت باریس مقعمة بالمدارس ختلفة الألوان. كانت فيها الماسونية: وكانت يها المدارس التي 
تنسب إلى اند أو إلى التبت» أو إلى الصين» وكان فيها الروحانيون على اختلاف آلوانهم ومشاربهم 
ونزعاتهي بل كان فيها الذين يعالجون السحر. والتلنجيم والتصرف في الحناصر؛ واستحضارالاً رواح في 
زعمهم. 

وترك فتاتاً التعليم الجامعي غير آسف عليه. وأحذ ينهل من هذه النابع المختلفةء لقد انتسب إليهاء 
واتصل بها عن قرب ليعلم كل ما لديها من داخلهاء فعرف ما تهدف إليهء ومنحته هذه المدذارس آسمى 
درجاتها. ١‏ 

ولقد كانت صلته الوثيقة بهذه المدارس السبب الباشر في انفصاله عنها فقد آدرك الطيب منها 
والضیٹه وهدته بصيرته النافذة. وهداه رآيه القويم إلى أن الكشرة الكثيرة من هذه المدارس إلما هي شكلية 
سطحية لا تصل بالإنسان حقيقة إلى معرفة ما وراء الطبيعة وخالقها أو إلى اختراق الحجب الساترة للحقائق 
الوجودية: فأخذ في الانفصال عنها شبئاً فشياً. ) 

رما أ تخلص جينو من هذه التزعات حتى انشا سنة 1909 م مجلة سماها (المعرفة)» وهذه امجلة 
اتسمت بالطابع العرفاني الذي كانت عليه جلة أحرى سبقتها كانت تسمى (الطريق؛. 

كان يساهم في إصدار مجلة (الطريق): ويشرف على منهجها عام فرنسي اسمه (شمبرينو) وقد 
اعتلتق شمبرينو الإسلام» وتسمى باسم (عبد الحق)ء واستمر يساهم في إصدار جلة (الطريق) من سنه 
4 إلى سنة 1907 ثم لأسباب عدة انتهى إصدار الجلةء وفي هذه الأثناء تعرف جينو بعيد الحق: 
وساعد عبد الح جينو في تحرير تجلة +(المعرفة)» وكانت الجلة تشر الأمحاث عن الإسلام وع الديانة 
افمنديةء وعن الديانة البوذية. وكانت في الوقت نفسه تقد كل ما لا تراه مستقيما في المدارس التي تنتسب إلى 
الروحانبة» واستمرت هذه الجلة إلى سنة 912] وي هذه السنة أاعتنق جيلو الإسلام» وتسمى بأاسم (عبد 
الواحد جيى). 


كيف اعتنق جينو الإسلام ١‏ ولم اعتنقه ! وعلى يد من أسلم ث 

هذه الأسئلة وضعها الغربيون وأخذوا يفترضون تلف الفروض للإجابة عنهاء ولكن م حرج 
عن أن تكون جرد فروض» ولقد قال جينو أله اتصلل بمثلي الأديان الشرقية عن طريق مباشر؛ فكيف اتصل 
بهم؟ ون اتصلء ثم إل جينو أهدى أحد كتبه إلى الشيخ (عبد الرحن عليش) فمن هو هلا الشيخ عبد 
الرحمن عليش؟ وكيف عرفه جينو؟ وهل هو الذي هداه إلى الإسلام ؟ وكيف ؟ كل هذه الأسئلة كانت 
غامضة حى آلقى عليها الأستاذ (مصطفى فالسان) الذي اعتنتق هو الآخر الإسلام وأتقن لخة القرآن. شين 


من الضوء في بحث مستفيض نشر في عدد ينابر سنة 1953 من مججلة دراسات في التراثيسات الروحية (إتود 
ترادسيونال) الفرنسية. وهذا البحث نلخصه فيما يأتي» وعنوانه: من تاريخ الحركة الصوفية في مصر" 
[الشيخ عليش والشيخ عبد الواحد: 

أسرة الشيخ عليش أسرة مخربية أشهر رجاها هو الشيخ خمد عليش الكبير( 1299-1218 هى 
وقد درس الشيخ محمد عليش في الأزهر ثم جلس للتدريس به سنة 1245 وكان بحضردروسه ما ينوف 
عن التتين من الطلبةء وقد تقلد مشيخة السادة المالكية والإفتاء بالديار المصرية سنة 1270 وتذكر ا طط 
التوفيقية آله كان في حال حياته مستغرقا زمنه في التالبف والتدريس والعبادة متجافياً عن الدنيا وأهلها لذ 
تأخذه في اله لومة لائم. وقد آلف كتبا تدرس بالأزهر. 

٠‏ وني 1 يونيه سنة 1882م خطب الشيخ عليش متدحا (الجيش الذي خلص البلاد من الوقوع في 
ادي الکفار) وأٹنی على رؤسائه» ثم أفتى روق الخحديوي توفيق من الدين كمروق السهم من الرمية 
خيانته دينه ووطنه» وتلا الشيخ محمد عبده هذه الفتوى في الجمعيسة العمومية في 22 يوليه سنة 882[ 
وكان الخديوي قد أصدر آمراً بعزل عرابي» وتداول الأعضاء فيما يجب عمله فاتفقت آراؤهم على عده 
قبول عزل عرابي» وقررت الجمعية وقف أوامر الخديوي وعدم تنفيذها. 

وثي هذه السنة. وبسبب تلك الفتوى زج بالشيخين حمد وابله عبد الرحمن في السجن» وحكم 
عليهما بالإعدام» وقد مات الأب في السجن في هله السنة 1882 (1299ه) آمًا الشيخ عبد الرحن فقد 
استبدل التفي بحكم الإعدام. ولکن الابتلاء تابعه في منفام کانت شهرته وکان حسبه ولېله الذاتي. کان کل 
ذلك من عوامل الشك فيهء واتهم في حماقةء بانه يتطلع إلى إقامة الخلافة الإسلامية لحسابه أو لحساب 
سلطان مراكش» فوضع في السجن من جديد. ولكن وضعه في السجن هله المرة كان بناء عن أمر أمير 
مسلم. ومكث عامين في زنرانة لا تطاق» حب العفودة والروائح الكريهة. وغير ذلك مما تضيق به النفس. 
ولأجل بعث الرعب في نفسه كائوا بتعمدون آن يقتلو! مامه بعض من حكم عليهم بالإعدام ثم أخرج من 
السجن من جديد: ونفي إلى رودس. 

ولقد اقام أيضاً ي دمشق» حيث التقى بانٰجاهد العتيد الأمير عبد القادرالجزائري (1222 - 
10 ه) فتالفت بينهما صداقة وطيدة. كان من آسسها حبهما الكبير للشيخ الأكبر عمد غيي الدين ابن 
العريي (638-200 ه) الذي كان الأمير يكرس وقته لتدريس كتبه» وهو الذي حقق بواسطة عالين من 
أصحابه كتاب الفتوحات المكية أي أشهر تاليف ابن العربي وأعظم موسوعة صوفية عرفائية إسلامية كيفا 
وكما. ولا مات الأمير كفنه الشيخ عبدالرحمن وصلى عليه ودفقه في الصالية ججوار ضريح الشيخ 
الأكبرابن العربي. ثم أصدرت الملكة فيكتوريا العفو عن الشيخ» فعاد إلى مصر؛ وأخذ نوره يشع من القاهرة 
إلى جميع العام الإسلامي. 


ولقد اعتلتق جينو الإسلام بواسطة هذا الشيخ» أ : عي الشيخ عبد الرمن عليش؛ وهو الشخص 
الذي أهدى إليه جينو أحد كتبه بهذه العبارة: (إلى الذكرى المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الرمن عليش الكبير: 
المالكي» المغربي؛ الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب: مصر القاهرة 1347-1329 ه). ففضلا عن 
الصفة الصوفية السامية هذا الشيخ كان له صفة أخرى» فلقد كتب جينو في أحد خطاباته يقول: (كان 
الشيخ عليش شيخ فرع من الطريقة الشاذلية» وكان في الوقت نفسه شيح اذهب الالكي بالازهر). 

والشاذلية طريقة أسسها في القرن السابع المجري الشيخ أبو ا لحسن الشاذلي» وهو صورة من 
أروع الصور الروحانية في الإسلام. 

کان الشيخ الذي ينتسب إليه جينوء إذاً مجمع بين صفتين هما القيقة والشريعةء كان شيخ طريقة. 
وشيخ مذهب» وغذا أهميته بالسبة لثلميذه فيما بتعلق بتقديرنا لآرائه من الناحية الإسلامية. وهكذا كان 
هذا الشيخ يغتح السبل أمام كينو ويهديه الطريق. ولذلك ينبخي أن نعرف القراء بالواسطة التي كانت بينه 
وين جيني والمعلومات التي ستنحدث عنها مصدرها مجلة عربية إيطالية كانت تصدر في القاهرة سنه 
1907م تسم (النادي). 

كانت الروح التي تسود هذه المجلة هي روح الشيخ الأكبر حيبي الدين بن العربي: وكانت هذه 
الجلة تعتير طليعة جلات أخرى صدرت فيما بعد في فرنسا وساهم فيها جينو بجحظ وافرء وكان من ألم 
حرري تجلة النادي سواء في ذلك قسمها العربي آو قسمها الإيطالي. الكاتب عبد المادي. وعد اهادي هذا 
من أصل لتواني فنلندي» ونش مسیحیاً» وکان اسمه (إيفان جوستاف)» ثم اعتنق الإسلام لا تأثر بابن 
العربي؛ وتعلم العربيةء وأخذ يكتب في احجلة امقالات وينشر الرسائل الصوفية الإسلامية من مؤلفات 
الشيخ الأكي ويترجم بعض النصوص,» وقد تحدئت هذه الجلة كثيراً عن الشيخ عبد الرحمن عليش. 

وكان عبد اهادي على صلة شخصية بالشيخ عبد الرحهمن عليش؛ وقد أعطانا عنه معلومات 
نفيسة» فهو يراه من أشهر رجال الإسلام ووالده من كبار رجال المذهب المالكي أما هو نفسه فقد كان 
حكيماً عميق الحكمةء وكان ترما من الجسيع سواء في ذلك الرجال العاديون آم الأمراء والسلاطين. وكان 
شيمخاً لكشر من الجماعات الدينية المنتشرة في جميع أغاء العام الإسلامي. كان زعيماً من زعماء الإسلام 
سواء في ذلك ما اتصل بال جانب الصوفيء أو الحانب الفقهيء أو الجانب السياسي» ومع ذلك فقد ابتعد هر 
ووالده عن ألاعيب السياسة ومؤامراتهاء وكانست صفاتهما الكريةء وتقشفهما ني الحياةء ومعرفتهما 
المستفيضة العميقة وحسبهما العريق» كل ذلك سما بهما إلى مركز متاز في العام الإسلاميء بيد آنهما ۾ 
يعيرا ذلك التفاتا و ما ابتغيا سوى مرضاة الله. 


وقد نشرت جلة النادي مقالة للشيخ عليش عن عيي الدين وقد اختتمها بشكره لعبد ألمادي بسبب ما أداه 

للحضارة من خدمة جليلة في تعريف الناس حيبي الدين؛ ثم ينتهي الشيخ بأن بحث عبد السادي على أن 

يستمر في متابعة دراساته الصوفية غير معني با يثبره حوله بعض من لم يفهموا الإسلام على حقيقته. 
وما إن نشرت مقالة الشيخ في امجلة حى آعلن قي العدد التالي أنه تالفت جعية في إيطاليا وفي 

الشرق لدراسة ابن العربي وسميت (الأكبرية) ووضعت منهاجاً هو التالي: 

1 دراسة ونشر تعاليم الشيخ حيبي الدين سواء مأ يتصل منها بالشريعة أوما يتصل بالحقيقة والعسل 
على طبع مؤلفاته ومؤلفات تلاميذه وشرحها وإلقاء حاضرات خاصة به وجوث تشرح آراءء. 

2- جع أكبر عدد عكن من مي الشيخ ابن العربي» وعقد صلة قوية بيلهم تقوم على الأخوة. وتؤسس 
على الترابط الفكري بين النخبة المختارة من الشرقيين والغرسين. 

د- تقديم المساعدة المادية والتشجيع الأدبي لمن هم في حاجة إلى ذلك ممن يتبعون الطريق الذي اختطه 
يي الدين بن العربي» وعلى الخصوص هولاء الذين ينشرون دعوته بالقول أو بالعمل. 

4 ولا يقتصر عمل الجمعية على ذلك؛+ بل يتعداه أيضأ إلى دراسة مشايخ النصوفية الشرقيين» كجلال 
الدين الرومي مثلاء بيد أن مركز الدائرة جب أن يستمرعند ابن العربي. 

5 ولا صلة للجماعة قط مسائل السياسة مهما كان مظهرهاء إذ آلها لا تخرج عن دأئرة البحث في 
الذين والحكمة. 


وبداً عبد آلمادي ینشر دراساته الصوفية» وقد ساعده الحظ فوجد حوالي عشرين رسالة لابن 
العربي خطوطة, نادرة الوجود نفيسةء فأخحذ في تجليلها. ولكن انجلة للأسف لم تسلم من شر أعداء التصوف 
فقضي عليها. ورآى عبد الهادي. متابعاً لإشارة شبخه عليش أن بجاول إقامة صلة روحية بين الشرق 
والغرب» فسافر إلى فرنسا حيث التفى جينو. وكان جيلو إذ ذاك يصدر جلة باسم (المعرفة)» فاخذ عبد 
اهادي في سنة 1910م يساهم فيها بجد ونشاط. لقد نشر فيها أجاثأء ولكنه نشر فيها على الخصرص ترحهة 
كثير من النصوص الصوفية إلى اللغة الغرلسيةء وآلمرت مرافقته لينو أن عقد بينه وبين الشيخ عليش صلة 
قوية متينة عن طريق تبادل الرسائل والاراء كانت النتيجة أن أعتنق جينو الإسلام سنة 1912م بعد أن 
درسه دراسة عميقة مستفيضة. وقامت الحرب سنة 1914 فأوقفت كل نشاط يتصل بالدين والروح 
والفگر» وسافر عبد المادي إلى اسبانياء وهتاك في بلدة برشلوة توفاه الله سنة 1917 م. 

ولل جينو راية الدعوة فاستمر يبني على ما آسسته (الأكبرية)» تلك الجماعة التي تنتهج نهح 
الشيخ الأكبر بي الدين بن العربي. والواقع هو أن الذي وجه كينو هذه الوجهة هو الشيخ عليش. والشيخ 
عليش إلما كان مرآة تعكس صورة الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي» وهر أسمى مظهر للتصوف 


ط 


الاسلامى والعقيدة الإسلامية. وإذا كان الشيخ عايش مالكباً عحافظا فإن تصوفه ثل ظاهرا وباطنا لباب 
التعاليم الإسلامية. 
وإن كان الآمر كذلك بالنسبة له فإنه كذلك أيضاأً بالنسبة لتلميذه جيتو]. 


عودة إلى جياة جينو 

وي السنة التي اعتنق جينو فيها الإسلام وتسمى باسم عبد الواحد يحيى» أعني سنة 1912ء تزوج 
من فتاة فرنسية من إقليمه. وفي هذه السنة نفسها توقفت ججلة المعرفة عن الصدور. فأخذ الشيخ عبد الواحد 
یکثب في ختلف انجلات» وأخذ يكتب عن انحراف الماسونية فأثار سخط الماسونيين» وأخذ يكتب عن 
اتعراف البروتستانتية فآثار سخط البروتستانتيين» وانتقد الروحانية المزبفة أنى وجدت فغخضب مله الذين 
يتنسبون إلى الروحانية الحديثة. 

وني سبتمبر سنة 1917م عين الشيخ أستاذا للفلسفة في الجزاة » فقضى فيها عاماً عاد بعده إلى 
فرنسا. وعُين في مدرسة بلدته» ولكتّه استقال بعد عام قضاه في التدريس ليتفرغ لأبجاثه» وكان من ثمرة هذا 
التفرغ أن نشر في سنة 192 كتابين هما: (مدخل لدراسة العقائد افمندوسية) و(التبوزوفية تاريخ دين 
مزیف)» وتوالی نشر کتبه» وتوالت مقالاته ي ختلف المرائد. 

وني سنة 1925م فتحت له مجلة (قناع إيزيس) صدرها فأخذ يكتب فيهاء وانتهى به الأمر في سنة 
9 أن أصبح أهم خرر بها ورفض ما عرضته عليه الجلة من رئاسة التحرير. 

ثم عرضت دار من دور النشر في باريس على الشيخ عبد الواحد أن يسافر إلى مصر ليتصل 
بالثقافة الصوفية فينقل نصوصا منهاء ويترجم بعضها فقبل العرض 

وني 20 فبراير سنة 1930 (وهي ستة وفاة الشيخ عليش) سافر إلى مصر هذا الغرض: وكان من 
المفروض آن يقضى فيها بضعة أشهر فقط ولكن هذا لعمل اقتضاه مدة طويلةء ثم عدلت دار النشر عن 
مشروعه» فاستمر الشيخ عبد الواحد بحبى في القاهرة بعيش في حي الأزهرء منواضعأًء مستخفيا لا يتصل 
بالأوروبيين» ولا ينخمس فى الحياة العامةء وإما يشغل كل وقته بدراساته وتاليفه والإجابة عن الرسائل 
الكثيرة التي ترد عليه. وكانت له صلة عميقة متينة مع إمام الطريقة الحامدية الشاذلية الشيخ المريي العارف 
سلامة الراضي (1357-1284 ه1939-1867( 

کانت والدته وزوجته ووالده قد توفاهم الله قبل حضوره إل القاهرة: فحضر إليها وحيداء» ووجد 
الكثر من المشاق في معيشته منفردأ فتزوج سلة 1934م كرهة الشيخ الصوني محمد إبراهيم؛ فمهدت له 
حياة من الطمانينة والمدوء» وانتقل بها من حي الأزهر إلى حي الدقي» واستمر يرسل المقالات إلى فرنساء 
وينشر الكتب مستريحاً إلى عطف زوجته ورعايتها. 


ka 


ورزقه الله بفتاتين. سمى إحذاهما خدة والأخرى ليلى» ورزقه بولد سماه أحمد. كان له قرة 
عين: وبعد وفاته في جانفي 1951 بتحو أربعة آشهر أتت زوجته بولد سمته باسم والده أي عبد الواحد. 

ولد حاول الشيخ عبد الواحد بمجرد وصوله إلى القاهرة أن يئشر فيها الثقافة الصوفية: فساهم 
ماليا وأدبياً في إخراج تجلة (المعرفة) وقد بدأت الجلة وعليها طابع التصوف: ولكنها فيما يبدو ل جد الإقبال 
النتظر: فأحذت تتسم شيا فشياً بالطابع الأدبي» ثم توقفت عن الصدور بعد ثلاث سنواٿ من حياتها. 

ومكث الشيخ عبد الواحد في القاهرة يؤلف الكتب» ويكتب المقالات: ويرسل الخطابات إلى جميع 
أغاء العام كان حركة دائمة. حركة فكرية وروحانية تشع أنوارها على كل من يطلب اهداية والرشاد. 


وفاته : 

واستمر هكذا إلى أن تاه المصير احتوم في 7 يناير سنة 1951م تحيط به أسرته الكرية»ء ويجواره 
السيدة (فلنتين دي سان بوان) تلك السيدة العظيمة التي آقامت في القاهرة منذ سنة 1924 واستقبلت 
الشيخ عند حضوره واستمرت صديقة له طيلة إقامته بالقاهرةء ثم ودعته الوداع الأخير. 

كانت هذه السيدة أديبة مشهررة» وصحفية لامعةء ولا عجب في ذلك فقد كانت من أسرة الشاعر 
الفرئسي الشهير (لامارتين) وقد اعتنقت الإسلام» وناضلت عله جزاها الله خير الجزاء. 

ولقد وصف الكاتب المشهور (أندريه روسو) - حيث كان في القأحرة إذ ذإاك - جنازة الشيخ عبد 
الواحد فكتب في جريدة (الغيجارو) الفرنسية يقول: (شيعت جنازته في اليوم التالي لوفاته» وسار قي الحنازة 
زوجته وأطفاله الثلاث. واخترقت الجنازة البلدة إلى أن وصلت إلى مسجد سيدنا الحسين حيث صلي عليه 
ثم سارت المنازة إلى مقبرة الدراسةء لقد كانت جنازة متوأضعة مكونة من الأسرة» ومن بعض الأصدقاء 
ولم يكن فيها أي شيخ من مشايخ الأزهرء ودفن الشيخ عبد الواحد في مقبرة أسرة الشيخ محمد إبراهيم: 
وكان آخر ما قال لزوجته: (كوني مطمئنةء سوف لا أتركك قط حقيقة أك لا تريثبي» ولكنلى سأكون هنا 
وسأراك). ويضيف روسو: (والآن حينما لا يلتزم أحد أطفاطهما بامدوء فآنها تقول له: كيف تجرؤ على ذلك 
مع أن والدك ينظر إليك فيلترزم الطفل السكون في حضرة والده اللامرثي). 

وفي ‏ يتاير وصلت إلى باريس برقية تعلن (وفاة رينيه جينو الفيلسوف والمستشرق الفرنسي)ء وما 
أن وصلت هذه الرقية حشى أخحذت الصحف وامجلات تنشر ختلف القالات عن الشيخ تحت عناوين مختلفة 
منها (حكيم كان يعيش في ظل الأهرامات)ء و(فيلسوف القاهرة)ء (آكير الروحانيين في العصر الحديث). 
ووصفوه (بالبوصاة المعصومة)ء و(بالدرع الحصين)» ثم خصصت له جلة (دراسات تراثية) عددا ضخما 
کتب فيه الکثیرون من کتاب فرنسا مقالات شتی 


وكذلك حصصت له مجلة (فرنسا - آسيا) عدها ضخماأ كتب فيه كذلك كثير من الكتاب 
الفرنسيين ولكن جينو كان عالياأًء ولذلك أوسعت الجلتان صدرهما للكتاب الالان والانجليز. ثم توالت 
کشر جدأ من السحوث والكتب والأطروحات الجامعية واللتقيات التي تناولت أثاره بالتحليل والتقدير. وكثرر 
هم الذين أسلموا وانخرطوا في الطريتق الصوفي بعد دراستهم لكتبه» ولا تزال هذه الظاهرة قائمة إلى يومنا 
سل.ا. 

ولکن ما كتب عته ل يكن كله من هذا النمط فلقد كان هناك أعداؤه كان هناك الماسونيون 
النحرفون» وكان هناك المسيحيون الحاتقرن» وكان هناك المشايعون للعلم المادي الحديث ومذه الحضارة 
الخربية التي هاجمها جينو ولعنها ي غير ما رأفة آو رة ولا آدنى تنازل لأي مظهر ها وقد كتب هؤلاء 
هم ضد جينوء واحتد الخلاف بين أنصاره وأعدائه وكانت التتيجة من ذلك كله خياً وبركة. ققد حث 
ذلك الكثرين على قراءة كنتب جينوء وفي قراءته الخير كل اير وكانت النتيجة المباشرة لذلك كله أن 
أضطربت وتهافتت حجج المعادين لا سلام وأخذ الإسلام بغزو أوروبا في بعض أفراد من طبقاتها الثقفة؛ 
وتکكونت الحمعيات في فرنسا وسويسرا تريد آن تنهج نهج الشيخ عبد الواحد وتسير على منواله الصرلي 
العرفاني. 


روني جينو بقلم الإمام عبد الجليم محمود (شيخ الأزهر): 


في كتابه ' الدرسة الشاذلية الحديثة ' تكلم الشيع عبدالحليم محمود عن أول لقاء جمعه بالشيخ 
عبدالواحد یحیی» وترجم بعض مقالاته ؛ ومما ذکره عنه قوله : 

زولا يتأتى آن نترك الجال دون أن نذكر بعض ما سبق أن كتبناه ٠‏ عن الشيخ» لقد كتبنا عنه في 
الکتیب الذي نشرناه بعنوان (أوروبا والإسلام) ما يلي: راما الذي كان إسلامه ثورة کیرى هزت ضمائر 
الكثرين من ذوي البصائر الطاهرة فاقتدوا به واعتنقوا الإسلام؛ » وكونوا ماعات مؤمنة خلصة» تعبد الله 
على يقین في معاقل الكاثوليكية في فرنساء وني سويسرل فهو العام الفيلسوف الحكيم الصوني (رينيه جينو) 
الذي يدوي اسمه في أوروبا قاطبةء وقي فى أمريكاء والذي يعرفه كل هؤلاء الذين يتصلون اتصالاً وثيقا 
بالدراسات الفلسفية الدينية في أوروباء أو في أمر یکا. 

وکان سبب إسلامه بسيطاً منطقياً ني آن واحد لقد أراد أن يعتصم بنص مقدس» لا يأتيه الباطل 
من بين يديه ولا من خلفه فلم جد - بعد درأسة عميقة - سوى القرآن. فهو الكتاب الوحيد الذي ن ينله 
العحريف ولا التبديل لان اله تكفل بحفظهء وحفظ جقيقة (إنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون). . ل جد 


سوى القرآن نصا مقدساً صحيحا فاعتصم بهء وسار تحت لوائه فغمره الأمن اللفساني في رحاب الفرقان. 
ومۆلغاته كثيرة مشهورة من بينها كتاب (أزمة العام الحديث) بين فيه الاتحراف المائل الذي تسير فيه أوروبا 
الآنء والضلال المبين الذي أعمى الغرب عن سواء السبيل. آمّا كتابه (الشرق والغرب) فهو من الكتب 
الخالدة التي تجعل كل شرقي بفخر بشرقيته. وقد رد فيه إلى الشرق اعتباره مبينا أصالته في الحضارة وسموه 
في التفكيرء وإنسانيته التي لا تقاس بها مادية الغرب وفساده وامتصاصه للدماءء وعدوانه الذي لا يقف عند 
حك وظلمه المؤسس على الادية والاستغلال. ومظهرا في كل صفحة من صفحاته نبل السشرقيين وعمقهم 
وقهمهم الأعور فهماً يتغق مع الفضيلة ومع أسمى المبادئ الإنسانية. 

وقد كتبتا عنه تقريراً لإحدى جامعاتنا اللصرية للتعريف به ننشره فيما يلي (رينيه جينو: من 
الشخصيات التي أحذت مكانها في التاريخ» يضعه المسلم ججوار الإمام الغزالي وآمثاله» ويضعه غير المسلمون 
بجوار افلوطين صاحب الأ فلاطونية الحديغة وأمثاله وإذا كان الشخص في بيئتدا الخحالية لا يقدر التقدير الذي 
بستحقه إلا بعد وفاته: فقد کان من حَسّن حظ (رینیه جینو) آله فدر آثناء حياثه. ودر بعد وفاته. أثافي 
أثناء حياته فكان أول تقدير له أن حرمت الكنيسة قراءة كتبه. والكنيسة لا تفعل هذا إ إلا مع كبار المفكرين 
الذين تخشى خحطرهم وقد وضعته بذلك بجرار عباقرة الفكر الذين اتخذت تجاههم نفس المسلك: ولكتها 
رت فی (ریتیه جینو) خطراً یکر کل حطر سایق فحرمت حتّی الحدیٹ عنه. وإذا کان هذا تقديرا سلبياً له 
قيمته» فهناك التقدير الإجابي الذي لا يقل في أهميته عن التقدير السلي» فهناك هرلاء النذين استجابوا 
لدعوة (رينيه جينو) فألفوا جمعيات في جع العواصم الكبرى في العام وعلى الخصوص في سويسرا وني 
فرنسا؛ والمكونون هذه الحمعيات احتذوا حذو (رينيه جينو) فاتخذوا الإسلام ديناء والطهارة والإخلاص 
وطاعة اله شعاراً وديدناء ويكونون وسط هذه المادية السابغةء وهذه الشهوات المخغلبة واحات حيلةء بلجا 
إليها كل من أراد الطهر والطمأنينة. ومن التقدير الإججابي أيضاً أن كتبه رغم تحريم الكنيسة لقراءتها قد 
انتشرت في جميع آرجاء العا» وطبعت المرة بعد الأخحرى» وترجم الكثير منها إلى جميع اللغات الحية 
الناهضةء ما عدا العربية للأسف الشديد. ومن الطريف أن بعض الكتب ترجم إلى لغة المند الصينية. 
ووضعت كشرح للوصية الأخيرة من وصايا (الدالاي لاما). ولم يكن يوجد في الغرب شخص متخصص في 
تاريخ الأديان إلا وهو على علم بآراء (رينيه جينو). كل هذا التقدير في حياته» أمًا بعد ماته فقد زاد هذا 
التقدير: لقد كتبت عنه جميع صحف العا ومنها بعض الصحف المصرية العربيةء كا لمصور مثلاء الذي كتب 
عنه في استفاضةء والصحف الإفر ية أيضأًء كمجلة (أيجيبت نوفال) التى أخذت تكتب عنه عدة أسابيع» ثم 
أخذت تکتب عنه کل عام في ذکری وفاته. 

وقد خصصت له جلة (فرنسا- آسيا) وهي مجلة حترمة. عددأ ضخما كتب فيه كبار الكتاب 
الشرقيين والغربيين»؛ وافتتحته بتقدير شاعر فرنسا الأكبر (أندريه جيد) لرينيه جينو وقوله في صراحة لا لبس 


فیها: (أن آراء رينيه جينو لا تنقض)ء وحصصت حلة (ايتود ترا ديسيونال) وهي امجلة التي تعتبر في الغرب 
كله لسان التصوف الصحيح» عدداً ضخماً من أعدادها كتب فيه آيضاً كبار الكتاب الشرقبين والخرييين. 
نشا (رينبه جينو) في فرنسا من أسرة كائوليكية ثرية حافظة نشا مرهف الشعورء مرهف الوجدان: . متجهاً 
بطبيعته إلى التفكر العميق والأججاث الدقيقةء وهاله حينما نضج تفكيره ه ما عليه قومه من الضلال فأخحذ 
ييحث فى جد عن الخحقيقةء ولكن أين هي؟ أني الشرق آم ني الغرب؟وهل هي في السماء آم في الأرض؟ 

أين الحقيقة؟ سؤال وجهه (رينيه جينو) إلى نفسه» كما وجهه من قبل إلى نفسهء الإمام امحاسبي. ‏ 
والإمام الغزالي» والإمام حيبي الدين ابن عربيء وكما وجهه قبلهم عشرات من المفكرين الذين أبواآن 
يستسلموا للتقليد الأعمى. وتأتي فترة الشك والحيرة والأ م المض. ثم بأتي عون الله وكان عون اله 
بالسبة لرينيه جيئو أن بهرته أشعة الإسلام الخالدةء وغمره ضياؤه الباهرء فاعتنقه» وتسمى بأسم الشيخ عبد 
الواحد يى وأصبح جندياً من جنوده يدافع عنه ويدعو إليه. 

ومن أمثلة ذلك ما كتبه ني كتاب (رمزية الصايب) تفنيدا للفرية التي تقول: (أن الإسلام انششر 
بالسيف) ومن أمثلة ذلك أيضأً ما كتبه في العدد الخاص الذي أصدرته جللة (كابيه دي سود) في عددها 
الخاص بالإسلام والغرب دفاعاً عن الروحائية الإسلامية. لقد أنكر الغربيون روحانية الإسلام» أو قللوا من 
شانهاء وأشادوا بروحانية المسيحية وأكبروا من شأنهاء ووضعوا التصوف السيحي في أسمى مكانة؛ وقللو 
من شأن التصوف الإسلامي. د فكب الشيخ عبد الواحد يجيي مبينا سمو التصوف الإسلامي وروعته: » وقارن 
بيه وبين ما يسمونه بالتصوف المسيحي أو (الميستيسيسم)ء؛ وانتهی بان هذا المیستیسبسم لا يکنه آن بلغ ولا 
عن بعد ما بلغه التصوف الإسلامي من سموء ومن جلال. 

على أن الشبخ عبد الواحد بى أ يشد بال سلام فحسب: وإنما أشاد في جع كتبه. وني مواضصيح 
لا ياتي عليها حصر بالشرق» ثم خصص كتاباً ضخما بعنوان: (الشرق والغرب) تزيلل قراءته عنفس كل 
شري مركب التقص الذي غرسه الاستعمار في تفوس الشرفين في السنوات الا خية ل ر 
على أن يغرس ني نفوس الشرقيين آئهم أقل حضارة بل أقل إنسائية من الغربيين. وآتى الشيخ عبد الوأحد 
فقلب الأوضاع رأسا على عقب وبين للشرقيين قيمتهم» وأآئهم منيع اللور والمداية» ومشرق الوحي 
والإمام. إن كل شرقي يفخر بشرفيته مجرد قراءته هذا لكتاب» وهو ليس كتابا يشيد بالشرق على 
الأسلوب الأصحفي: أو على الطريق الائشائيةء وإّما هو كتاب علمي بأدق المعائي لكلمة علمء وهذا وحده 
يكفي لأن يقيم الشرقيون مظاهر التكريم للشيخ عبد الواحد اعتراقاً منهم بالجميل. وافه الموفق]. 


تالف ¦ لشي عبد الواحد یحی 


تتمشل مؤلفات الشيخ عبد الواحد يجيى في 27 كتاباً باللغة الفرنسيةء ترجم أكثرها إلى العديد من 
اللغات. كما تشمل عددا هائلا من المقالات والتعليقات والرسائل: الكثير منها لا يزال خطوطا: وهي 
: بقاته علی کتب صدرت خلال حیاته أو على مقالات وجوث نشرت في امجلات. وقد جع کثر منها في 
كتب نشرت بعد وفاته. وآمّا رسائله فقد كان يتحاور من خلا طا مع الملقفين والباحثين في ميادين التراث 
الديني والعرفاني والمفاهيم الصوفية والتربية الروحية والاتجاهات الفكربة المعاصرة؛ وفي أغلبها أجوبة على 
تساؤلاتهم» وتقويم لعلوماتهم. وتصحيح لفاهيمهم. ول يكتب الشيخ عبد الوإحد عن الإسلام والتصوف 
الإسلامي إلا بعض مقالات وعدة بجوث: مع كثير من الإشارات اهادفة والملاحظات والتنبيهات القصيرة 
الصائبة حول الدين الإسلامي وحقائقه الصوفيةء بثها في ثنايا غالب مكتوباته. وقد ركز الشيخ جل جهوده 
على توضيح الأسس الأ صلية والمبادئ الكلية للحقائق الإهية والمعارف اليتافيزيقية والمنهاج السليم للتربية 
الروحية التي توصل صاحبها إلى النحقق بالكمال. كما كرر في كلل مباحثه أن لا نجاة للفرد ولا للمجتمعات 
إلا بالعودة إلى الدين الإهي القيم الخالد وأن الإنسان لا يتحقق بالمعرفة الصحيحة وولاية الرحمان الكاملة 
إلا بسلوك طريق التصوف النقي الأصيل. 

وقد قام الشيخ في الكثير من مكتوباته بتشريح في منتهي الدقة. وانتقاد في غاية الصرامة لكل 
تيارات الحدائثة المناقضة للدين الإهي وللبايه المتمثل في العرفان الصوفي» كما هاجم بكل قوةء ويدون أدنى 
تنازل» كل المفاهيم الدجالية المصادة لتعاليم رسل اله تعالىء وأعلن حربا على المدارس التي تروج للروحنة 
الرائفة وللروحنة الملفقة. 

والقارئ الاد الصادق لكتبه من القفين الغربيين»ء جد نفسه منساقاً تلقائياً من أعماقه إلى التعرف 
على الإسلام واعتناقه اقنداء بالمؤلف الذي أسلم وعمره نحو 25 سنة. وهذا ما وقع بالفعل للكثير ممن 
طالعوا تآليفه. ثم إن أصحابه وتلاميذهم»خصوصاً الشيخ الجليل العارف مصطفى فالسان (1907- 
4/) وله محمد فالسان وتلامیذه من أمثال عبد الله شود کیفیکز وداود كريل وعبد الرزاق جليس 
وعبدالله بونو وغيرهم: وجهوا تلك المبادئ التي دعا إليها ورسخها الشيخ عبد الواحد: توجيهأ إسلاميا 
آصيلا في إطار التصوف الإأسلامي النقي وعرفانه العميق السامي المستوعب لجميع حقائق الشرائع السابقة 
لاستمداده من كتاب الله القرآن العزيز الجامع المهيمن الحفوظ إلى يوم الدين. آمًا أهم محاور مواضيع كتب 
الشيخ عبد الوأحد بجيى فهي ستة ونتوزع حوها ختلف كتبه التالية: 


() العرفان ا المبتافيزدة 
1- رمزية الصليب )1931( Le symbolisme de la croix‏ 

هذا الكتاب يتألف من مقدمة وثلائين فصلا قي 225 صفحة كتبه سنة 1931ء وهي السئة التي 
استقر فيها الشيخ بالقاهرة حثى آخر حياته سئة 1 وذلك إثر وفاة شيخه عبد الر حن عليش الذي كان 
أحد أئمة العلم في الأزهر وإمام الطريقة اأشاذلية ومفتياً للمالكية في مصر؛ وإليه آهدى الشيخ عبد الواحد 
کتابه هذا بهله العبارة: (إلى الذكرى المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الرحمن عليش الكبير؛ المالكي. المغربيء 
الذي.أدين له بالفكرة الأولى هذا الكناب). ولعل هذه الفكرة تتمثل في المقولة التي ذكرها في ثنايا الكتاب. 
ومعناها أله إن كان للمسيحيين شكل الصليب فلامسلمين حقيقته التوحيدية. وبالفعل فهذا الكتاب» رغم 
ما قد يوحي به عنوانهء بتميز بطابع إسلامي وأضح من حيث عمق المفاهيم التعلقة بالتوحيد خحصوصاء وفيه 
بتضح أن رمزية الصليب ليست من خصوصيات المسيحية» بل تتميز بوسع انتشارها حى لا یکاد جلو منها 
تراث عرقائي عبر العصورء إنها اساسا تدلّ على التحقق برتبة الإنسان الكاملء التي هي عبارة عن جحي 
كل المستويات الأفقية الإمكانية المتفعلة مع كل المدارج العمودية الوجوبية الفاعلة عروجاً ورجوعا في النقطة 
الأصلية مركز التجلي الذاتي الأكمل؛ أي بعبارة أخرى التحقق الذاني بالأسماء الحسنى بتجاياتها الفاعلة 
ى مرايا حضرات العبودية ا لمنفعلة. ثم يوضح الشيخ المعاني المرتبطة بهذا المفهوم» مع بسطه لرمزية الصليب 
العكوف الذي يدل على فعل اميد الركزى نى تدبيرالعام وتعريكه» ولرمزية الشجرة الوجودية الوسطى التي 
أصلها ثابت وفروعها في السماء تؤتي أكلها كل حرن بإدن ربهاء وهي كلمة الله الطيبة» وهي إحدى رموز 
الإنسان الكامل: وفي مركزها حضرة الرضوان. ومن ميزات هذا الكتاب بيانه أن استنباط أسرار الوجود من 
رمزية الصليب تساعد على عرض آسس المعرفة الميتافيزيقية والسلوك الروحي باسلوب قريب من المنطق 
الرياضي الدسي. 

وف لفصل الرابع من هذا الكتاب يبن الشيخ أله يكن اعتبار نقطة تقاطع خط الإسراء الأفقي 
ونحط العراج العمودي كمقط خط ثالث عمودي على سطح الصليب. وبذلك ي صبح الصليب ذا ثلاثة 
أبعاد مستوعباً للمكان بجهاته الستةء وللزمان بأيام الخلق الستة؛ وسابعها في نقطة الديمومة أو يوم الخلود ؛ 
كما ثل مركزه نقطة الاعتدال الثابتة في الآن الدائم: وهي التي تبرز منها تجليات الشؤون الإمية في دوائر 
الأزمنة والأمكنة وفق كل بعد ومرتبة من أبعاد ومراتب الوجود. وحلال ذلك العرض يبه الشيخ إلى 
دلالات آخرى للصليب» كازدواجية الحلال والجمالء والمطلق والمقيد وكيف تتكامل التقابلات النبئقة من 
نقطة الالتقاء المركزية الذاتية العابتة في نفسها الحركة لغبرهاء ومن تلك المتقابلات: الفرع العمودي الصاعد 
في معارج عليين حيث أغصان شجرة طوبى الحنانية المسقية مياه التسنيم العلوية» وعكسه الفرع المابط في 
دركات سجين حيث جذور شجرة الزقوم المسقية مياه الحميم السفلية ؛ والحط الأفقي للصليب في هذه 


ح 


الرمزية يشير إلى البرزخ الفاصال بين عال اليمين وبين عام الشمال أي سور الأعراف حيث حوض مياه 
الحياة الذي تتحول فيه النشأة الجهنمية إلى نشاة جنانية. 

ثم تطرق الشيخ إلى موضوع الحرب والسلام با مهوم الأوسع» أي الحرب ال تنشآمن تنازع 
المتقابلات التعاكسةء والجهاد الضروري للرجوع من كلرة التشتيت والتفرقة إلى وحدة التكامل والانسجام 
فالحهاد الأكبر هوى النفس يثمر تحقيق سلام الطمانينة والرضا. 

ثم تطرق إلى تعدد الشؤون الإهية في ختلف مستويات الرايا الحلقية عبر مراتب الوجود: وتعرض 
لرمزية النسيج مبيناً أن الأعيان ا لممكنة تظهر بتقاطع اليطين التعامدين: خبط السدي الوجربي العمودي 
مع خيط الطعمة الإمكاني الأفقي» وأ مصير كل فرد هو ما ينسجه بنفسه من نقسه كما تفرز العنكبوت 
پيتها من مادة تفسها. 

ثم تعرض الشيخ إلى التحول الدائم المستمر في الصورء العبر عنه باخلتق الجديد وما يترتب عليه 
من استحالة إمكانية التناسخ في الوجود كما تتوهمه بعض النظريات والعقائد الباطلة. 

وبعد ذلك وضح الفرق الأساسي بين مفهوم النقطة وبين امتدادها فالنقطة منرلة مطلق الذات: 
وما يظهر عن التقطة من صور فضائية وأشكال مقيدة هو بمنزلة التعينات الإمكانيةء وأتبع ذلك بذكر شجرة 
النور كرمز لتلنية النقطة الوجوديةء أي لظهور صورنها في مراة الوجود الإمكاني لإبراز جواهر الكنز المخفي 
فيها بظهور صور التقييد الإمكانية الحادثة المتجددة في كل آن رغم ثبوت أعيانها في حضرة القدم» حيث أن 
الكمال يستلزم جمع كل الأضداد ني النقطة الأصلية الجامعة للحدوث والقدم أي للقيرد والإطلاق 
والمستوعبة في وحدتها لكل كثرة. وهذا الكتاب مدخل كتابه التالي الذي كتبه في تفس السنة. 


اٿ ال ج, 3 )1931( Les états multiples de I' Etre‏ 
يتالف هذا الكتاب من مقدمة و18 فصلا في 106 صفحةء وهو أعمق كتب الشيخ فيما يتعلق 
بالمحرفة الإهية والوجودية. وفيه بيان دقيق للحقائق المتعلقة بوحدة الوجود. لا بمعناها الفلسفي الذي لا ييز 
بين اخالق والمخلوق» ولا بين الوجود الواحد والموجودات التكاثرة. ولا بين الظاهر والظاه ولا 
بضلا لات الاتحاد والحلول» بل وحدة الوجود معناها الإسلامي الأصيل من توحيد الأفعال من حيث قوله 
تعالى: (وايله نحلقكم وما تعملون) - الآية 96 من سورة الصافات - وتوحيد الصفات من حيث: (هو 
الأول والآخر والظاهر والباطن) - الآبة 3 من سورة الحديد- وتوحيد الذات من حيث: (فابنما تولوا فشم 
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وجه الله) -الآية 115 من سورة البشرة -. 


فمدار هذا الكتاب حول تجليات الوجود الذاتي الح في الشؤون الإهية ومظاهرها الكونية عبر 
فوا اوو د حصوصاً المظهر الإنساني الجامع الكاملء علماً بان تلك الشؤون والتجليات والمراتب 
متكافئة من حيث الحمع الذاتي» وتتغاوت درجاتها من حيث الفرق الأسمائي. 

والفصول الثلاثة الأول من الكتاب تتلاول مفاهيم الورجوب وإلإمكان» ثم التمييز بين الممكن 
القابل لاظهرں والممكن الذي لا يقبل الظهور؛ ثم التمييز بين التعيين الذاتي الذي هو مبدأ كل تجل: 
واللاتعين الذي لا يعني العدم» مثلما أن الصفر ضروري في الأعداد حى يتميز الموجب من السالب: 
فاللاتعين هو بمنزلة الصفر المتيافيزيقي. وي الفصول الأخرى وضح الشبخ مسائل تجليات الوحلة الذاتية 
الطلقة في الكثرة الأسمائية ومظاهرها الخاقية المقيدة وعلاقة ذلك بوعي الإنسان من حيث إنيته الغردية 
کس من المقل الكلى» وظهورها الممكثر ني الملكات النفسية والعقلية ني اليقظة والنام ؛ ثم تعرض الشيج 
اd‏ المضاهاة بين وحدة تلك الملكات في الرنية رغم تکاثر مظاهرها. ويعد ذلك بسط الكلام في مفهوم 
المعرفة وتدرجها إلى غاية كمال التحقتق بالوحدة الداتية. 


3- المبتافيزيقا الشر La métaphysique orientale (1939) i3‏ 
هذا الكتاب هو رسالة موجزة (260 صفحة) ملخصة نحاضرة ألقاها الشيخ المؤلف في جامعة 
السربون وعرض فيها الشروط الضرورية لفهم مؤلفاته» حيث وضع الحدود المضبوطة حملة من 
الم طلحات التي هي مفاتيح لفهم مكتوباته ودعا إلى اكتساب الوسائل افضية إلى التحقق ججحقائق العلم 
امقدس التدرج عبر تلف مراحله» مع تأكيده بنبذ كل الأخطاء والمغالطات الشائعة في الفكر الغربي 
الحدیث» وح الطالب التطلع إلى العرفة على آن يبحث عن الظروف اللائمة التي تساعده على السلوك 

وفتق الدين القيم في وسط متشبع بالتراث الروحي الأصيل. 


متناهية فى الصغر (1946) 


Principes du calcul infinitésimal 

يوضح الشيخ في هذا الكتاب الفوارق الأساسية التي يز مفهوم اللامتناهي عن مفهوم اللامعين» 

وهو ما مجهله الكثير من علماء الرياضيات في هذا العص وكذلك أدعياء العلم التيافيزيقي» حيث لا 
يتحر جون من اعتبار تعدد اللامتناهيات» وهو ما يتناقض مع إطلاق اللاحدود وكماله. ثم يوضح الشيخ 
الدلالات الأصلية لبعض المغاهيم الرياضية كعملية التكامسل أ الور ال الهانات ا ما بتضاهةاف 
الميدان الميتافيزيقي٠‏ وهذا مثال يوحي بمدى البون الفاصل بين العلوم الطحبة الظاهرية وبين حقائق العلم 
الرباني التراثي الأصيل: وأ هذا الأخحر ثل قاعدة انطلاق اكتساب المعارف الميتافيزيقية ولو على الصعيد 


4- مبادئ حساب القادير اللا 


ا 


النظري: والدير باللا حظة أن مطالع هذا الكتاب» حتى وإن كان عديم المعرفة بالرياضيات» يكن له أن 
يستفيد من الفصول الأولىء مح إمكانية عثوره في باقي الفصول على بعض التوضيحات المامة الأخرى. 


5- رموز العلم المقدر )1962( Les Svmboles de la science Sacrée‏ 
مح يعتر هذا الكتاب للشيخ عبد الواحد يحيى من أهم وأنفس المراجع في علم مقارنة الأديان 
والتراتيات الروحية من خلال الفحص العميق لرموزها المشتركةء وهوأيضا مدخل تاز ملة من المفاهيم 
الأساسية المتعاشة بالتربية الروحية والعرفانية التي تشترك في جوهرها الواحد وفي هدفها الواحد كل المدارس 

التربوية الأصيلة حتى إن اخحتلفت كيفيات التعبيرعنه وتنوعت مسالك البلوغ إلبه. 

ويتألف الكتاب من 75 مقالة نشرها الشيخ عبد الواحد ما بين 1925 و 1950 في ججاتين كا 
تصدران في فرشسا هما: (ریکثایت !۸401م ۸) و(برقع إبزيس) الي تول عنوانها سنة 1936 إلى 
(دراسات ترائية)؛ والجامع هذه المقالات ومرتب تسلسلها وناشرها سلة 1962 هو الصاحب الوفي للسشيخ 
عبد الواحد: العلامة العارف الشيخ مصطفى غالسان(7 74-190 19). وفي كل مقالة بيان لدلالات رمز 
معین تشترك فيه العديد من الملل والديانات والمذاهب التراثية الموصولة بالوحي الإهيء كرمز الكهف ورمز 
ابل ورمز الشجرة ورموز القلب والسلم والمركز والسبحة وغير ذلك من المغاهيم التعلقة بالفن المعماري 
القدس أو البروج الفلكية وأهيئة الكونيةء أو الدلالات العرفانية للأعداد والحروف كحرف (نون) وحرف 
(قاف). وي ثنايا هذه المقالات والتهميشات التابعة ها توجد توضيحات هامة جدا للكثر من اللصطلحات 
والإشارات الرمزية الحاصة بالميدان الميتافيزيقي. وعلى العكس من الأطروحات المعاصرةء يبيّن الشيخ أن 
الرموز ليست مرد مصطلاحات وضعية متوجهة لنخبة اجتماعية أوعرقية. وإلّما هي نغماذج ومشل لحقائق 

تفتح آفاق الوعي اليقظ على الآفاق المقدسة للمراتب العلوية لأتها بارزة من حضرة الغيب العلوي. 


i‏ | ك١‏ التحثة الع قاذ 
Apercus sur l'initiation (1946) iz‏ 
بتألف هذا الكتاب من 48 مقالة. وفيها توضيحات دقيقة عميقة لمختلف أوجه ما ينبغى للسالك 


في مدارج التربية الروحية أن يتحشق به ويستوعبهء أو أن يلغيه ويتجنبه. وفيها أيضا توضيح للفوارق بين 
التصوف والرهبانية المسيحيةء وبين السلوك الروحي والزهد. وبين العارف والتاسك وكذلك معرفة 
الأخطار الموجودة في النظمات المنتحلة لوظيفة التربية الروحية المزيفة حصوصافي الغرب. وهي تتضمن 
تفصيلا للمبادئ الأساسية الي ينبني عليها السلوك السليم مثل ضرورة الالتزام بالشريعة ظاهرا وباطنا 
وصحبة الشيخ القدوة المربي الحي. والولادة الثانبة في عالم الملكوت» وعدم الالتفات إلى الحوارق 


شف 


والکرامات: وو شراررة امير بن الجالن النفساني والروحاني. وان اقرف يان الفتح يالأسرار الصغرى 
والفتح فی الأسرار الکبری والفتح الأکبربالرسوخ ي المعرفة والولاية الكاملة. والمؤهلات الصحيحة للقيام 
بوظيفة التربية الروحية. 


Inittiatlon et réalisation (1952) _alill 


spirıituelle 
بتالف هذا الكتاب من 31 باباء مواضيعها مكملة أو مفصلة لما كتبه في كتابه الأحر (نظرات في‎ 


التريبة الروحية)ء أئ أئها موضحة لأهم المفاهيم المتعلقة بالسلوكء ومن بينها إزاحة الالتباسات الكثررة 
المتعلقة بالفهم الصحيح لحقيقة التربية الروحية العرفائية ومناهج ومراحل الترقي فيها وغاياتهاء وكذلك 
الشعائر التعبدية الصحيحة تي مقابل الطقوس الزائفةء وفضح أدعياء المشيخة والدجالين بتحديد الدورالنوط 
بشيخ التربية الحقيقي وعلاماته ومن ذلك بيان مدى الفرق بين مقامات أولياء اله العارقين آهل الجمع 
والوجود والشهود المنحققين بلباب الحكمة الربائية وبين ما هم عليه أهل الرياضات النفسيةء وضرورة 
التمييز الواضح بين الجالين النفسى والروحي. وق هذا الكتاب وصفة حقيقية تقكن من رصد التماذج 
الدجالية للمتطاهرين بالتربية وأصحاب الدعاري الباطلة أو الواهمة ؛ وفيه أيضا مبجوث قي غاية الحعمسق 
كالفرق بين الوجهتين الشعائرية والأخلاقيةء وعلافات الروح بالجسم ومعلى العروج والتحقق بالكمال 
الحرفاني ثم الر جوع للخل باحق وعلاقته بالتضحية. ومن جانب آخرء يعتبر هذان الكتابان بحق - كغالب 
كتب. الشيخ عبد الواحد الأخرى - من أنفس ما ألف كمدخل لعلم مقارنة الأديان الأصيل وبالاخص 
العرفان الصوف القارن. ) 

وهذا الكتاب وللذي قبله عمق إسلامي واضح حيث أن جل مواضيعهما عاثلة لما هو ميسوط 
فى كتب التصوف الإسلامي. وهذان الكتابان لا غنى عنهما من طلب السلوك السليم الأصيل قي العا 
الغربي. 


(ج) محورالدراسات الدينية والتراثية 
8- مدخا عام إلى دراسة العقائد المندوسية (1921) 
Introduction Générale aux doctrines hindous‏ 
بتألف هذا الكتاب من مقدمة و 38 فصلا (317 صفحة)ء وهو بلخص النظريات العرفائية 
الأساسية التي فصلها الشيخ في مؤلفاته الأخرى» وكان في الأصل مشروع أطروحة لتيل شهادة السدكتوراه. 
فرفض لا لضعفه بل بالعكس لما كان خشى آن يثير من ردود فعل في الأوساط الحامعية وغيرهاء لاله مئل 


ثورة فكرية قاصمة لأهم الاتجاهات الفكرية في دراسة الأديان كما كانت رائجة في الغرب في مطلع القرن 
العشرين. وني هذا الكتاب بدا الشيخ دعوته» الى كررها في كتبه اللاحقة إلى ضرورة اقتراب الغرب من 
اليكمة الشرقية لتقويم الانحراف الروحي الفكري المهول الذي آفرزته الحضارة الادية ويهاجم الشيخ مسخ 
الحقاتق الشائع في أطروحات المستشرقين مفسراً سوء قهمهم للمعارف التراثية الشرقية الأصيلة بعمى 
البصيرة وبالعجز الروحي الذي يعانونه يث بريدون حصر الحقائق الإلمية والغيبية في الأشكال التافهة 
لقواعدهم الفكرية الوضعية الضيقة النابعة من أهوائهم وعواطفهم» وذلك بعيد عن صدق الطلب اللازم 
لطالب سبيل الواحد الأحد. وني هذا الكتاب تفصيل واضح لأهم أسس عقائد الملة المندوسية الأصيلة. 
وهي مطابقة من حيث جوهرها لأسس الدين الي الواحد الخالد. وإ اختلفت أشكال التعبير عن تلك 
الأسس باخحتلاف اللغات والشرائمء والركن الأول لحميعها هو: لا اله إلا الله الواحد الأحد ليس كمثله 
شيئ وهو السميع البصير لا ربأ سواه ولا معبود بح إلا هو له الأسماء الحسنى ذو الجلال والإكرام. 


9- الإنسان وصيرورته وفق تعاليم الفيدنعا (1925) 


L'homme et son devenir selon le Yéedanta 
يتألف هذ! الكتاب من مقدمة و 24 ابا (206 صفحة )» وهو يتناول تكرين الإنسان الآدمي‎ 
ومراحل أطواره ومصيره بعد الموت حسب تعاليم كتاب الفيدتنا اللخص للب التراث النمندوسي الأصيل؛‎ 
ومن ذلك ضرورة ربط الأحرال الواردة على الإنسان بالمبدأً العلوي الأصلي فهي مظاهر متعددة لوحدته‎ 
الثابتة. كذلك فإن الإنيات الفردية مظاهر للهوية الحشة والإنية المطلقة الأصاية التي لا وجودولا قيام‎ 
للإنيات الفردية إلا بها. وبالتأمل في المضاهاة بين العالين الصغير والكبير أي الإنسان والكونء وبين ارتباط‎ 
الألوهية بتجلياتهاء يكن توضيح منهجية السلوك العرفاني الذي بتمثل في عروج النفس بعد انعتافها من‎ 
سجن إنيتها الشخصية الضيقة إلى وسع المراتب الروحية العالية.‎ 
وقد ركز الشيخ خلال عرضه لتعاليم الفيدنتا على عدم الفصال الجانب الشرعي التطبيقي‎ 
الظاهري عن الجانب النظري والوجداني الباطي» وأشار أيضاً إلى عدم كفاءة اللغات الغربية للتعبير‎ 
الصحيح عن حقاتق المعرفة السامية كما تعبر عنها اللغات المقدسة الى نزل بها الوحي الإهي» مما يستلزم‎ 
استعمال الرموز لتقريب مفاهيم ما تعذر الإفصاح عنه باللصطلحات المألوفة.‎ 
وينبه الشيخ إلى أن الفلسفة الغربية لا تعرف من حقيقة الإنسان إلا جانبه الأسفل في الوعي وني‎ 
الحس» وذلك لا ثل إلا نسبة ضئيلة دنيا من مجموع طاقاتهاء ومظهرا ضيقا جدأ من رحابة إمكانياتها. شم‎ 
إن جموع كل تلك الطاقات والإمکانيات ما هي إلا مظهر جزئي بسيط للاإنية الحقبة الذاتية الثابعة المطلقة‎ 
للذي ليس كمثله شيء وهو السميع البصيرء إذ كل ما سواهاً لا كن أن يعتبر وجوداً حقيقياً. وي هذا‎ 


الكتاب بيان لمراكز الطاقة الروحانية في الإنسان ورقاكقها التي تنتعش بذكر اله تعالى كالزرع المبارك الذي 
يخرج شطاه من بذرة أدنى من السمسمة إلى أن تند فروعها ني السماء توتي أكلها العرفاني كل حجن بإدن 
ربهاء عند تحقق صاحبها قامات السلوك المعراجي فناء وبقاء إلى آن يتمكن في الكمال: > وتسغر شمسه فيه 
عن الإنسان الكامل الخليفة الحامع. 

وهلا الكتاب يعتر من أصعب كتب الشيخ لكثرة ما فيه من ال صطلحات السنسكريتية - لغة 
امندوس - ولطبيعة البحث المتعمق في ميدان ما وراء الطبيعة. 


0- الثلاثية الكري )1946( La grande Triade‏ 
بجتوي هذا الكتاب على مقدمة و 26 فصلا (212 صفحة )> وهو يتناول الرمز المثلشي ودلالاته 


العرفانية وفق تعاليم تراث الشرق الأقصى» وهو الرمز المؤلف من الثلاتية ثبة الأساسية: السماء والأرض 
والإنسان الذي هو العمد الواصل بينهماء أو الح والئلق والواسطة أواللإطلاق والتقييد والبرزخ الجاع 
هماء وفي هذا الكتاب توضيح لميزات كل من جائي اللة الصينية الأصياة: جانب السلوك الروحي والمعرفة 
الإلمية كما هي قي مدارس علم الباطن النيغقة من (الطاوية)ء وجانب السلوك الظاهري والاجتماعي 
والمعرفة الشرعية كما هي في مدارس علم الظاهر المنيثقة من (الكنفوشية). وأوضح أن السلوك عبر مدارج 
العلم الباطن: وهو المخصوصس بقلة من المصطفين الأخيارء ينم بعد نيل الفتح الصغير برجوع العبد إلى 
أصل فطرته الحقيقية. ثم الحروج عبر مراتبها العلوية إلى أن يتمكن جحقبقة الكمال بعد نيله الفتح الكبيرعند 
(وأن إلى ربك النتهى)- الآية62 من سورة النجم - . هذا وفي كتابه (التصوف الإأسلامي والطاوية) 
معلومات آحرى مكملة هذا الكتاب. 


Apercus sur I'ésotérisme (1954) 


chréêtien 
الف هذا الكتاب من مقدمة و9 مقالات (126 صفحة)ء جيب فيها الشيخ عن بعض أسئلة‎ 
القراء حول مسائل تتعلق بعلم الان الي . كما يشمل تعقيبات الشيخ على الأخطاء المرجودة في‎ 
بعض المولفات حول هذا الوضوع وهو ثالث تاليف للشيخ عن المسيحية بعد كتابه حول القديس برنارد‎ 
وكتابه العلم الباطن لداتي' وهذه القالات درس تنظيمات كانت محتضن في باطنها مناهج سلوكية صوفية‎ 
رعرفائية خلال القرون الوسطى في أوروبا تحت غطاء المسبحية الرسمية الشائعة» كالتنظيم المسمى بتنظيم‎ 
ايکل وتلظيم أوفياء اة وتنظيم فرسان الكأس المقدسة. وفي بداية الكتاب تكلم الشيخ حول موضوعين؛‎ 


بتعلق الأول يأهمية الله العرية في الله ألسسحية و تعلو الثاني بتمحور المسيحية الأصياة حول قطن : 
القَطْب الشرعي الظاهري العام والقط السلوكي الباطنى الخاص. 


2“ دراسات حول اندو س )1968( Etudes sur I'hindouisme‏ 

يتألف هذا الكتاب من 11 مقالة وتعقيبات على بحوث صدر معظمها في مجلة برقع إيزيس ومجلة 
دراسات تراثية. والمفاهيم التي تطرق إليها تدميز بعموم أبعادهاء وحتى إن تعلقت مخصوص التراث 
ألمهندوسي في مجالات المعرفة واخقائق الغيبية فهي لا تننافى مع إمكانية تطبيقها على أشكال أخرى من 
التراث العرفي في الملل والأديان الأخرى ذات الأصل الإهي. 

ويصحح الشيخ في تلك المقالات العديد من الأخطاء وأنماطاً من سوء الفهم الشائعة عند الباحثين 
المعاصرين. ويز سمو المشاهدة في مقام الإحسان والاجتباء الرباني عن أعمال امجاهدة في مقام الان كما 
يميز بين علوم المعرفة وأعمال المعاملةء ويوضح علاقات اموية بالإنية: ويبه إلى مبررات وجود النظام 
الطبقي في الجتمعات التراثية كوضع يعكس ما عليه الأستعدادات والأمزجة الإنسانية من الاختلاف 
والتفاضل: لا لاكتساب امتيازات مادية واجتماعية؛ بل لكسب مراتب روحية ومدأرج عرفانية. وتعرض 
الشيخ أيضاً إلى نميزات بعض الاتجاهات في المذاهب المندوسية مثل مذهب التانتاريزم وما يظهر عند بحض 
سالكيه من ظواهر خارقة للعوائد. 
3- مات حول التصوف الإسلا الباطن في الملة الصينية الطاوية 

Esotérisme Islamique et taolisme (1973) 

القسم الأول من هذا الكتاب يتألف من مفقالات حول مسائل في القصوف الإسلامي أوها: 
البادئ العامة الأساسية للتصوق وآنه ليس بدخيل على الإسلام كما يزعم الجاهلون بل منبعه الأصيل هر 
القرآن وسنة رسول الله - صلى الله عليه وسلم ٠<‏ ثم تطرق في كل مقال إلى مسألة معينة من المسائل 
التالية: القشر واللب في الميدان العرفاني - حقيقة التوحيد- رمزية اليد - الفقر إلى اله تعالى -الروح - 
علم أسرار الحروف وأعدادها في اللغة العربية - التجلي والخلقى - آثار الخحضارة الإسلامية في الغرب. 
آم القسم الثاني من الكتاب ففيه بحث طويل عميتق واضح حول يزات الملة الصينية الأصيلة ججانبيها: العام 
المتمشل تي الشريعة والمؤطر في تعاليم كنفوشيوس ومدرسنهء والخاص المتمثل في السلوك الروحي والتحقق 
العرفاني والمؤطر في مناهح الطاوية وتعاليم أقطابها مثل (لاوتسا) المعاصر لكنفوشيوس في القرن السادس 
قبل الميلاد. والقسم الأخير من الكتاب يشتمل على تعليقات للمؤلف على عدة تاليف فيها دراسات حول 
التصوف اللإأسلامي و حول اللة الصيئية. 


د دراساٹ حول قخصبات : مذاضی مهفا اة 


4- باطنة دانتي )1925( I'Esotérisme de Dante‏ 
الأديب الشاعر دانتي(1265 - 1321 م ) هو أحد مشاهير علماء الدبن بايطاليا في القرن السابع 
امجريء ويكشف الشيخ عبد الواحد حى بان هذا الحكيم كان متضلعا ي علوم الباطن حسب ماهو 
مستبطن في كتابه الشهر الكوميديا الإلمية وأيضاً في كتابه ألخياة الجديدة. ويؤكد الشيخ أن دانتي كان أحد 
رؤساء تنظيم سري يدعي العقد المقدس مرتبط بتنظيم ميكل الذي كان هثل تحت غطاء الحروب الصليبية 
وحاية المسيحية في فلسطين والشام» حلقة وصل بين دوائر الولاية في العام الإسللامي وعالم الولاية الحفي في 
أوروبا خلال القرون الوسطى. وني الكتاب مقارنة لما فصله داثتي حول مراتب الوجود والنشاة الكونية 
وترتيبها من سجین باسفل سافلین إلى جنات عدن في عاسيين مرورأ بسورالأعرافه وبين رحلة الإسراء 
والمعراح للنى اام سيدنا محمد - صلى الله عليه وسلم - والمعارج الروحية للأولياء كما هي مغفصلة في 
مکتوبات الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي الذي توفي سنة 638ه آي 80 مسنة قبل أن ينهي دانتي 
الكوميديا الإهية. وتعرض الشيخ في بجحثه هذا إلى رمزية الأعداد والحروف في المعارف الصوفيةء وفي النهاية 
نبه إلى أن طهور دانتى بالكوميديا الإلمية في عصره مرتبط بدقة با لخصائص الميزة لكل مرحلة من مراحل 

الأدوار الزمنية التي تجتازها البشرية. 


5- ملاك العا )1927( Le Roi du monde‏ 
أثار هذا الكتاب جدلاً كثيرا ني الأوساط المهتمة بالتراث الروحي. وفيه بين الشيخ وجود ملكة 
للولاية في عام الإنسانء سلطانها هو قطب الزمان» وحكامها مختلف طبقاتهم هم أولياء الرحمان. ونوابهم 
موزعون داخلل كل الشعوب والأمم: وهي ملكة القلوب والأرواح حسب مقاماتها عند ربها وتحققها 
بالعرفة الإهيةء وهي المركز الثابت الذي عليه مدار أطرار المحضارات الإنسانية من بدء الخليقة إلى أحر 
الزمان. وإ كان أشخاص هله المملكة يغلب عليهم الستر والخفاء فآثارهم في غاية الظهرر والحلاءء وأبيان 
ذلك استعمل الشيخ مصطلحات وأسلوباً يتلاسبان مع عقلية الغربيين» كما استشهد معطيات من مصادر 
متنوعة للل وأديان ختلفة تشير إلى وجود مركز علوي دائم لدبوان الصالحين من حيث: (ولقد كتبنا في 
الزبور من بعد الذكر أن الأرض يرثها عبادي الصالحون إن في هذا لبلاغاً لقوم عابسدين وما أرساناك إلا 

رحمة للعالمين) - الآية 105 من سورة الأنبياء -. 


6- القديس برiارڍ‏ )1929( Saint Bernard‏ 
بعتبر القديس برنارد (1090م-1153م) إماماً مرموقاً على صعيد الروحانية السيحية في القرون 
الوسطىء وقد تولى رتاسة دير (كليرفو) بفرنسا في سن مبكرة. وإلى جانب هذا تيز بمهارته في الدبلوماسية 
السياسية بجحيث تمكن من جير التصدع الذي حصل آنذاك بين الكنيسة والقصر الملكي» كما قام بالعديد من 
المناظرات في مسائل العقيدة» وساهم في إنشاء وإرساء جماعة: تنظيم الميكلل الذي كان له دور آساسي في 
وصل الروحانية الخربية يالروحانية اللإأسلامية تحت غطاء الحروب الصليبية. ومن خلال المسار المحميز اة 
هذا القديس آراد الشيخ عبد الواحد يحيى أن يعطي نموذجأً حياً للروابط الوثيقة الى ينبغي أن تتحقق دائماً 
بين السلطة الروحية والحكم الزمني» أو التكامل بين رجال الدين ورجال الدولة» أو بين عالي التدبير 
الروحي والحكمة التفصيلية الكونيةء لأ ذلك ضروري لاستقرار وسلام كل أمة وازدهار كل ملة.۔ وي 
هذا السياق كتب الشيخ في نفس السنة التي آلف فيها هذا الكتاب تأليفاً آخر فصل فيه هذا الموضوع بعمق 

وعنوانه السلطة الروحية والحكم الزمي. 


7- دراسات حول الماسونية الحرة وتنظيم الرفقة (1964) 

Etudes sur la franc — maconnerle et le compagnonnage 

يشتمل هذا الكتاب على 23 مقالة وعشرات من التعاليق على كتب ودراسات مجموعة فى جزأين 

كبيرين (آزيد من 600 صفحة)» وهي بوث تتعلق بهذين التنظيمين المشهورين في الغقرب. فهي موسوعة 

للمعلومات حول تاريخ الماسونية وتطورها ودلالات رموزهاء ويقرر الشيخ أن الماسونية الأصلية كانت 

منهاجاً للتربية الروحيةء ون لرموزها ومصطلحاتها لالات عرفائيةء وان جانبها الأصيل ما زال مجمل إلى 

اليوم - بالنسبة لغرب - بذورا لتلك التربية والمعرفة رغسم ضعف مستوى جل المنتسيين إليهساء ورغم 

اقتصارها على الجحانب النظري فقط بعد انقطاعها مُنذ زمن بعيد عن الجانب التطبيقي. وأعطى المؤلف أمثلة 
لإمكانية رجوع الماسونية لأصالتها الأولى» كما يظهر في مقاله حول الكلمة المغقودة والألفاظ المستعارة. 


8- أنماط ترائية وآدوار كونية (1970) 
forines traditionnelles et cyeles cosmigues‏ 
هذا الكتاب يجمع منتخبات نشرت بعد وفاة المؤلف» وقد سلط فيها الأضواء على بعض مراحل 
التاريخ الإنساني والأدوار الزمنية للحضارات وفق التعاليم المهندوسيةء وهي تنفق في مجملها مع تعاليم الملل 
الأخرى. وأعطى الشيخ توضيحات عميقة وعجيبة قد لا بقررها بعض علماء الآثار المعاصرين» حول 
التراث الحضاري للمنطقة القطبية الشمالية. وللقارة الأأطلسية الق اندثرت خسف طوفان عام وحول 


الأروحانية العبرية (القبالة). وكذلك حول الحضارة المصرية والكلدانيةء وتراث العلوم اهرمسية ومدى 
انتشارها وامتدادها في الحضارات السابقة واللاحقة بما فيها الحضارة الإسلامية حيث استعمل بعض أئمة 
التصوف الإسلامي أحياناً لغة رموزها ومصطلحاتها. وجملة هذه البحوث تشكل لوحة مثيرة للجوانب 
المقدسة في التاريخ الإنسانيء وإن كانت على النقيض من الفرضيات الشائعة عند الباحثين احدثين. 


9- مجموعة منتخات )1978( Mêlanges‏ 

يتالف من 19 مفالة تتناول مواضيع شتى ابتداء من مقالة مبدع العام الصادرة سنة 1909 وفيها 
حف حول مسألة أصل الشرء وانتهاء بقالة صدرت عام 1951 حول العلم الظاهر بالدسبة للعلوم التراثية 
الأصيلة والتي تؤكد بصفة قطعية استحالة التوفيق بين البحث الفكري الظاهري السطحي الحديث» وبين 
الخارف الا الفة. 

وينتظم هذا الكتاب في ثلائة حاور: علم ما وراء الطبيعة والكونيات (/ مقالات). العلوم 
والفنون التراثية (4 مقالات)ء وأخررأً بمجوث حول بعض الضلالات العاصرة وانحرافات الحداثة (8 
مقالات)» وني هذه الحاور توجد مفاهيم عميقة للعلاقات بين العلوم والفنون وطبيعة كل منهاء كما توجد 
معلومات غزيرة مفيدة حول نظرية الروح» وحول أصل الطائفة المسيحية الأمريكية الي تعرف بالمرمونية 
وأيضاً حول مغالطات ومتاهات أدعياء الروحنة الحديخة. 


(ه) محجورالدراساث الحضارية والنقد التش يجي للحضارة المعاأصرة 

هذا احور يشتمل على أربعة كتب كان ها الأثر البارز البالغ في الفكر الغربي خلال القرن 
العشرين» وقد قلبت القناعات الفكرية والعقائدية للكثير من المطالعين فا فجعلتهم يعودون إلى الدين 
والشرائع الإهية. وني هذه الكتب تشريح في منتهى الدقة والعمق لأسس الحضارة الغربية المعاصرة وطابعها 
الدجالي الطاغوتي» ولراحل تطورها السابقة واللاحقة؛ وفيها بيان لبطلان كل النظريات المناقضة للشرائع 
السماوية. وتحطيم بلا هوادة لجميع أوثان الحداثة. 


0- الشرق والغرب )1924( Orient & Occidet‏ 
هذا الكتاب الذي يقع في 230 صفحة يتالف من مقدمة وقسمين: القسم الأول في أربعة فصول 
تحت عدوان: الأوهام الغربيةء والثاني في أربعة فصول أيضاً تحت عنوان: إمكانية التقارب» وألحيراً خاققة 
ملخصة. سعى الشيخ في هذا الكتاب إلى إبادة أوثان الحضارة الخربيةء وإلى الإشادة بأصالة وسمو الشرائع 
الإهية والمبادئ العرفانية الشرقية. أوثان الحداثة تتمثل فى اللهفة وراء التطور المادي البتور عن كل ترق 


ص 


روحي: وف تأيه الفكر المقطوع عن الوحي الرباني» وفي متاهات التكديس والتكاثر للتقنيات والعلوم المادية 
بدون اعتبار لأصوفا العلوية. وفي أخلاقيات سطحية لعواطف رجراجة فقدت أصوفا العرفانيةء كل ذلك 
في إطار حضارة في منتهى المشاشةء تحدق بها الأخطار التي تنشئها بتفسها كلما ازداد تطورها. ولا نجاة 
للغرب من دوامة الخواء الروحي الذي بهوي به إلا بالاقتراب مسن التعاليم الربانية التي لا تزال حية في 
الشرق. ويقرر الشيخ أن ذلك التقارب تعترضه عوائق صعبةء لكن لابْد من تجاوزها إن أراد الغرب النجاة 
من مصير متعفن خطير والعودة إلى حضارة متوازنة. وفصل الشيخ ما ينبغي تجنبه في مسار تلقيح وتلاقح 
الغرب مع الشرق حتى تنشاً الظروف اللازمة لضمان الوفاق والانسجام والسلام وهذا الكتاب ميسور 
القراءة» وهو مكملى للكتاب التالي هة العام الحدیٹ. 


1- أزمة العا |kحدیث‏ )1927( La Crise du monde moderne‏ 
آلف الشيخ هذا الكتاب عقب تاليفه آلشرق والغرب فهما متكاملان. وفيه يشرح الشيخ كيف أن 
الحضارة المعاصرة سجنت أهلها في الادية القاتلة والشخصانية الوعمية والفردية المغرورة لان أصوها بترت 
فانفصلت عن القيقة الثابتة المسفية مياه التعاليم الربانية وشرائع دين الله تعالی. وقد قام بتحليل يزات 
العصر الحديث تحليلاً يتميز بالدقة والتناسق والموضوعية الصارمة» ومن خلاله بين إلى أي سدى وصل 
احراف هله الحضارة. وتعارضها مع جل الحضارات الأصيلة السابقة. حيث اها اهتمت أساساً باستغلال 
ما فيذته تلك الخضارات السابقة. ولذلك فرغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحا مذهلا في التقنيات الادية لا 
يصح أن تنعت بالتفوق كما يزعمه بإصرار جهور المفكرين الغربيين. لأنّها لم تزد غالبية الناس إلا شقاء 
باطنيأًء ول تزد الجتمعات إلا بؤساً سلوكياً بسبب ابتعادهم عن الحقٌ الذي لا حياة حقيقية ولا سعادة دائمة 
إلا في حضرته واتباع شريعته. لكن الشيخ قرر مع هذا إمكانية تصحيح هذا الوضع المنذر بالخطر الداهي 
وذلك بالعودة إلى منابع التراث الروحي الأصيل التي لا ترال حية إلى اليوم. ويكن بيسر قراءة هذا الكتاب 

رإن کان الاطلاع على کتابه(الشرق والغرب) مما یساعد على استیعاب کل جوانبه. 


22- السلطة الروحية وا ازم (1929) 
utorité spirituele et Pouvoir tem porelA‏ 
تالف هذا الكتاب من مقدمة و9 فصول (118 صفحة ). بعدما ركز الشيخ على الميزة الأساسية 
للسلطة الروحية في علو مرتبتهاء وضرورة احترام سلم القيم والتدرج في المرائب لدى كل تمع عافظ على 
الدين: عمد إلى عرض ما بنبغي أن تكون عليه العلاقات التي تضبط وظيفة علماء الدين بوظيفة رجال 
الحكم إذ طبيعة هذه الارتباطات هي التي تيز موقع الجتمع من القداسة والثبات في الأصالة الحافظة لكا 


ع 


مجتمع من التفكك والتدهور. واستشهد الشيخ بأمثلة من التراث المندوسي والخربي في القروت الوسطى؛ 
وبقرر أن اختلال الموازين في سلم القيم الدينية الاجتماعية بؤول إلى قلبها إذا أ محصل التقويم السليم في 
الوقت الناسب. ومن هذا الانقلاب السالب تنشا الفوضى في العقائد والمفاهيم والأفكار والسلوكيات. 
وتلك هي علامة الدحول في أحلك الحقب التي تشكل المرحلة الظلامية لتاريخ الإنسانيةء وهي المرحلة التي 
دخاتها البشرية المنفصلة عن أصالتها الدينية منذ قرون وستستمر متفاقمة إلى ظهور العلامات الکرى لاخر 
الزمان. 


3- کكتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان (1945) 
Le Régne de İa gquantité et les sienes des temps‏ 
يتآلف هذا الكثاب اليل من مقدمة وأربعين فصلاء وعو من أبرز مؤلفات الشيخ عبدالواحد 
بى (1951-1886) وأشدها إثارةء وقد كان له آثر بالغ في فكر أجيال من العلماء والمتقفين سواء في 
الغرب أو في الشرق» وجعلهم يعودون إلى التراث الروحي الأصيل وإلى الدين الإهي القيم بعد أن ابتعدوا 
عنه وكان - ولا يزال إلى اليوم مع كتب الشيخ الأخرى- سببا في إسلام الكثيرمنهم. وقد شرح فيه 
الاأسس الخاطة والاتهاهات الدجالية للحضارة الغربية المعاصرة ومراحل تطورها في الماضي وني المستقبل 
إلى آخر الزمان. وبين بصرامة تناقضهاً بح المبادئ الإية ومعطيات المعرفة الميتافيزيقية اليقينية. والقسم 
الأول من الكتاب وضح فيه علة مفاهيم أساسية في المعرفة والأخحطاء الحدينة في شأنهاء كمعنى الكيف 
والكم وحقيقية التجلي والظهورء والرمان واكان والمادة» ثم خحصص فصوله الأخرى لتشخيص ظواهر 
التخريب الروحي والانعراف العقائدي والفكري وقلب الحقائق ومسخ القيم في الجتمعات المحاصرةء وهي 
الظواهر المميزة للمجتمع البشري في آخر الزمان كما هو مسجل في كل الكتب الإفبة. وفي الأبواب الأ خيرة 
تفصيل للمراحل الممهدة لظهور الدجال وهيمتته القصيرة على العام ومملكته الزائفة ونهايتها على أيدي 
القوى الربانبةء وأخيرا بيان لمعنى نهاية ادنيا وقيام الساعة. 


4- كتاب التيو صوفيزء قصة دين زاثف (1921) 


Le Théosophisme, Histoire d'une pseudo - religion 
هذا الكتاب إلواسع الكثيف يثآلف من مقدمة و30فصلا (472 صفحة)» كما يشتمل على‎ 


عشرات التعليقات حول كتب ومقالات؛ وفبه دراسة دفيقة وافية لتاريخ نحلة التيوصوفيزم في أواخحر القرن 
التاسع عشر ومطالع القرن العشرين» وفبه أيضاً تحليل لأحداث ولأشخاص كان هم تأثير في التنظيمات 


السرية التي كانت تعج بها الأوساط الخربية في تلاك الفترة ؛ ولا تزال امتدادات فروعها متغلغة إلى البوم في 
امجتمعات الغربية. وهذا الكتاب يبرهن على أن التيوصوفيزم وأمثاها من النحل الباطلة والتنظيمات البدعية 
المضللة في الغرب. لا تعدو أن تكون صوراً مشوهة للمعرفة الدينية الإلمية المقدسةء وما هي إلا بؤر لروحنة 
مزيفة أو ملفقة بشرف على تسييرها دجاجلة من أولياء الشيطان يستغلون تطلعات أناس متبرمين سن حياة 
مادية سطحية فيضيعون أعمارهم في متاهات مصيرها الإحباط. 


5- زيغ نحلة استحضار !لأروIح‏ )1923( L'erreur Spirite‏ 

يتألف هذا الكتاب من مقدمة و 14 فصلا (406 صفحة)ء وهو يتميز بالوسع والدقة في تتبع نحلة 
أستحضار الأرواح ودعاتها ونواديها وتطورهاء وهي النحلة الى يزعم دعانها إمكانية الاتصال بأرواح 
الأموات في جلسات وفق طقوس خاصةء وكيف أن تلك الأرواح تملي عليهم جملة من الأخبارء فبين الشيخ 
أن هذا الزعم باطل تاماً ومستحيل رغم صحْة بعض الظواهر الغريبة الى تحدث في تلك الجلسات رالتي 
عكن تفسيرها وفق معطيات معروفة في التراث الديني والعرفاني الأصيل. ثم نبه السشيخ إلى الأباطيسل التي 
تزخر فيها مكتوبات التنمين هذه النحلة والتي يزعمون أئهم تلقوها من تلك الأرواحء ومن أخطرها الان 
بعقيدة التناسخ ولأ حوال الإنسان بعد الموت مما يناقض نصوص الكتب الإية. وحذر الشيخ من 
الاختلالات العقلية والاضصطرابات النفسية للكثر ممن يمارسون طقوس هذه اللحلةء وأنها وسط مكيف 
للولابة الشيطانية والنفوس الظلامية. وقد كتب الشيخ كتابه هذا سعيا منه للحد من اتتشارها المتنامي في 
تلك الفترة» واستطاع بقوة أن يقيم الحجج على زيغ أتباعها. 


2- کثاب تقار )1973( Comptes Rendus‏ 
يشتمل على مجموعة من التفارير حول كتب قام الشيخ بتحليلهاء وأكثرها يدخل في سياق العلوم 
الخفية وتيارات الروحنة الى تنامت في الغرب خلال القرن السابع وبدايات القرن العشرين» وللطعون التي 
في التراث الأ صيل أناندا كوما راسوامي» خصوصا بجوثه حول الفن المقدس» كما توجد في القسم الثاني من 

الكتاب تعقيبات مشحونة باليوية كتبها الشيخ حول مقالات الباحث بول لوكور في مجلة أتلنتيس. 


7- کتاب مقالات وتقاری )2002( Articles et comptes rendus‏ 
يشتمل هذا الكتاب على مقالات نشرها الشيخ في مجلة برقع إزيس ما بين سني 1925 و1935 
وني مجلة أدراسات تراثية ما بين سنتي 1936 و 1950 . وفي قسمه الأول توجد 12 مقالة في 95 صفحة فيها 
بحوث حول تنظيمات ومذاهب تدعي توف المعرفة والتربية الروحية لأتباعهاء وأكثرها دعاوي وهمية» بل 
أحيانا تكون مصيدة يسقط فيه البلهاء في برآثن ع الولاية الشيطانية. وني هذا القسم أيضاً ردود صارمة قاسية 
على الفيلسوف الفرنسي المشهور هنري برجسون )1859 -1941) فيسخر الشيخ من دعوته لما سماه ب 
الدين الديناميكي' الذي ما هو إلا خلبط سمج من الأفكار التافهة الخاطئة والدالة على قيمة هذه الفلسفة 
التى لا تفضي إلا إلى العدم. . وني هذا القسم أيضاً بيان لأنحطاء ومتاهات ما يسمى بعلم النفس الحديث إذ 
اا اتر م فاه جا ىإ اوهام وأباطيل» حصوصاً أن أنصاره لا يعترفون بأسمى عنصر في الإنسان 
وهو الروح العلوي الإهي. وني نفس هذا القسم مقال حول مسائل تتعلق بالتصوف الإسلامي» وفيه يعقب 
الشيخ على كتاب باللغة الانجليزية عنوانه (التصوف الإسلامي) لؤلفه سيردار إقبال علي شاه ومقال آخر 
حول رمزية النسيح» وبحوث أ أحرى حول السلوك الروحي العرفاني القويم وما يعاكسه من مسالك وخيمة. 
اا القسم الثاني من الكتاب الذي يقع في نحو 50 1صفحة فيتالف من أزيد من سبعين تعليقاً على كت 
ويجوث نشرت بين سنت 1928 و 1950 وجل مراضيعها حول مسائل تعلق بالميادين التراثية العرفانيه 

والدينية والميتافيزيقية وما يتشعب منها من علوم وفنون. 


الجمعة 25 ذو الحجة 1425 


لے 


مقدمة المعرب 


بحتق يعتبرهدا الكتاب للشيخ عبد الواحد مجحيى(1951-1886) من آهم وأنفس المراجع في علم 
مقارنة الأديان والتراثيات الروحية من خلال الفحص العميق لرموزها المشتركةء وهوأيضا مدخل ماز 
لحملة من الفاهيم الأساسية التعلقة بالتربية الروحية والعرفانية التى تشترك في جوهرها الواحد وفي هدفها 
الواحد كل المدارس التربوية الأصيلة حتى إن احتلفت كيفيات التعبيرعنه وتنوعت مسالك البلوغ إليه. 

ويتالف الكتاب من 75 مقالة نشرها الشيخ عبدالواحد ما بين 1925 و 1950 في مجلتين كانتا 
تصدران في فرنسا هما: (ریکنابیت ااأه۸ ع۸2 ونرمز إليهافي هذا الكتاب مجرف: ر) و(برقع 
إيزيس؛ونرمز إليها ججرفي: ب.إ.) التي تحول عنوانها سنة 1936 إلى (دراسات ترائية؛ ونرمز إليها بجحرفي: 
د.ت.)؛ والجامع مله المقالات ومرتب تسلسلها وناشرها سنة 1962 هو الصاحب الوفي للشيخ عبد 
الواحد: العلامة العارف الشيخ مصطفى فالسان (1974-1907). وفي كل مقالة بيان لدلالات رمز معين 
تشترك فيه العديد من الملل والديانات والمذاهب الترائية الموصولة بالوحي الإهي» كرمز الكهف ورمز الجبل 
ورمز الشجرة ورموز القلب والسلم والمركز والسبحة وسيف الإسلام» وغير ذلك من المفاهيم التعلقة 
ٻالفن المعماري المقدس»والبروج الفلكية وافيثة الكونيةء والدلالات العرفانية للأعداد والحروف كحرف 
(نون) وحرف (قاف). وفي ثنايا هذه المقالات والتهميشات التابعة لما توجد توضيحات هامة جدا للكثر من 
الصطلحات والإشارات الرمرية الخاصة باليدان اليتافيزيقي. وعلى العكس من الأطروحات المعاصرة ييْن 
الشيخ أن الرموز ليست جرد مصطلاحات وضعية متوجهة للخبة اجتماعية أوعرقية. وإّما هي افج ومشل 

لحقاتق تفنح افاق الوعي اليقظ على الآفاق المقدسة للمراتب العلوية لأنّها بارزة من حضرة الغيب العلوي. 

وفي آحر هذه اغالات أو في التهميشات مد القارئ العديد من التعقيبات للمعرب حرص فبها 
على بيان التوأفق التام بين ما يبينه المؤلف من حقائق وبين التعاليم اللإسلامية المؤصلة في القرآن العظيم 
وال حديث النبوية الشريفة وكلام العارفين وبالأخص كلام شيخ الصوفية الأكبر حيي الدين محمد ابن 
العربي (560 - 638 ه.). 

وكل ما ني هذا الكتاب هو ترجمة لكلام المؤلف» إلا بعض الجمل الحصورة بين قوسين والموضحة 
لعنى بعض الكلمات, أو ما هو تابع للعناوين؛ (تعقيبات المعرب) في آخرالقالات المعقب عليهاء ألجسل 
المعلمة بنجمة (4). 


ننبیے+ 

في العديد من آبواب هذا الكتاب» يذكر مؤلضه الماسونية تصريجا أو إشارة وتلوياء مستشهدا 
ببعض شعاراتها أو أوضاعها ومصطلحانها. وهي ني تقديره إحدى التنظيمات الغربية التي كانت في أصلها 
القديم الأول حائزة على تراث وتربية روحية تعتمد في سلوكها على حرفةء وحرفتها الخاصة بها كانت 
البتاءء خحصوصا تشييد المعابد. لكن هذه التربية م تتجاوز ما يسميه المؤلف مراحلالأسرار الصغرى المتعلقة 
بالإبداع الي وبالكونيات. والماسونية في نظره هي التنظيم التراثي الوحيد الذي بقي قي الغرب مستمرا إلى 
اليوم بجانب المسيحية؛ غير آنه منذ قرون فقد الجانب العملي والسلوك الروحي الفعلي مكتفيا مفاهيم 
وتاملات يغلب عليها الطايع النظري. ثم آلت أوضاعه إلى النحطاط متفاقم فاقد لكل بعد روحي وعرفاني 
أصبل بل انحرف أحيانا إلى عكس ذلك.أي إلى متاهات الصراعات الفكرية والاجتماعية والسياسية وحتى 
المصالح الشخصية. وبالتالي فكلام المؤلف الذي يبدو أحيانا إمجابيا حول الماسونيةء لا يتعلق إلا با كان 
عليه أصلها الأول الأصيل القديم قبل الاحطاط والانحراف الحاصل منذ قرون إلى أن آل أحيانا إلى 
الانتكاس المعاصر. 


الرمزية التراثية 
وبعض نطبيقاتها الحامة 


(1) 


إصلاح العقلية الحديثة" 
La réforme de la mentalitéeê moderne‏ 


ان الحضارة الحديئة تظهر في التاريخ كشذوذ حقيقي: فمن بین کل الحضارات التي تعرفهاء هي 
الوحيدة الي تطورت في تجاه مادي ججت» وهي أيضا الوحيدة الى لا تعتمد على أي مبدأ من طراز علوي. 
وتطورها المادي هذا التواصل منذ عدة قرون» والمحسارع أكشر فأكش» صحبه نكوص للعقلية العرفانية 
(a11ااectااntc[)‏ بستعصى فهمه. والقصود هنا طبعاء العقلية العرفانية ألخقيقية النقيةء الي يمكن تسميتها 
أيضا بالروحانيةء ونحن نرفض إطلاق هذا الاسم على ما يعنيه الحداثيون با صوص أي: تطوير دراسات 
العلوم التجريبيةء بهدف ما تتح عنها من تطبيقات عملية. ومثال واحد قد يكون كافيا لقياس مدى هذا 
النكوص. وهو أن الخلاصة اللاهوتية للقديس توما الاكويي (آ) كانت في عصرها كتابا وجيزا يتداوله 
الطلبةء فين هم اليوم الطلبة الذين يستطيعون التعمق فيها واستيعابها؟ 

ول بقع هذا الانحطاط بكيفية مفاجئة؛ بل يكن تتبع مراحله من خلال كل الفلسفة الحديدة (ب). 
إن فقدان أو نسيان العقلية العرفانية الحقيقية (الأصيلة) هو الذي آتاح ظهور هذين الخطأين اللذين لا 
يتناقضان إلا في الظاهرء وهما في الواقع متلازمان ومتكاملان. إنهما العقلانية (ج) والنزعة العاطفية (آو 
العواطفية ) (د). ومنذ آن حصل جهل أو إنكار لكل معرفة روحبة خالصة: وقد حصل ذلك منذ ديكارت 
(ه) فمن المستلزم منطقيا أن يكون المالء من جهة إلى الفلسفة الوضعية (و) واللاأدرية (ز) وإلى كل 
الضلالات العلموية. ومن جهة أخرى إلى كل النظريات المعاصرة التي لا تقنع يما بمكن أن يعطيه العقل. 
فتبحث عن آمر آخرء لكنها تبحث عنه في جانب العاطفة والغريزة آي في ما هو دون العقل لافي ماهو 
أعلی منه. حتی وصلت عند وليام جايس (ح) متا إلى اعتبار ما حت الشعو ر (sc1211و‏ هع اء عا) (أو 
الشعور الياطن) الوسيلة التي بدخل بها الإنسان في صلة مع الألوهية. ومفهوم الحقيقة» بعد أن آهبط إلى 
جرد تصور (بسيط) للواقع الحسوس» أمسى في النهاية مطابقا للمنفعة الادية في الفلسفة الذراثعية (ط). 
وهذا يعني بكل بساطة الإلغاء التام مهوم الحقيقة؛ وبالفعل هلل توجد للحقيقة آهمية في عالم تقتصر 
طموحاته على ما هو منها مادي وعاطفي فقط؟ 


:1 تشر في ر. جوان 19246 (مقال قدمه المؤلف في اليوم الدراسي إلذي نظمته جعية الإشعاع العرفاني لافلب المققدس يوم 0 ماي 
{I920‏ 


ليس بالامكان هنا التوسع في تبعات مشل هذه الوضعية للأمور» ولنقتصر على الإشارة إلى 
بعضهاء من بین التی ترجع إلى وجهة النظر الدينية با لخصوص. وفي البداية بنبغي ملاحظة أن الاحتقار 
والنفور اللذين تشعر بهما شعوب أخرى» خاصة الشرقيون تجاه الغربيين؛ سببهما في الغالب أن الخربيين 
يظهر ون عموما للشرقيين کأناس بدون تراث روحي ولا دين هم وهله فظاعة شنيعة حقيقية في أعينهم. 
فالشرقي لا بمکن له أن يعترف بنظام اجتماعي لا يرتكز على مبادئ التراث الروحي» وبالنسبة للمسلم مثلا 
ليس التشريع بأكمله سوى فرع تابع خاضع اما للدين. وكذلك كان الشأان سابقا في الغرب إذا فكرنا في 
ما كانت عليه المسيحية خلال القرون الوسطى» لكن الأوضاع انقلبت اليوم. وبالفعلل فالدين يعتبر الأن 
جرد ظاهرة اجتماعيةء وبدلا من أن يكون النظام الاجتماعي بجماته مرتبطا بالدين» آمسى الدين بالعكس» 
إذا سمح بالاعتراف كان له. لا بنظر إليه إلا كعدصر ما من العناصر المشكلة للنظام الاجتماعي. ومع 
الأسف ما أكثر الكائوليك الذين يرضون بهذه الكيفية من النظر دون آدنى اعتراض. لقد حان الأوان لصد 
هذا التوجهء وني هذا الصدد فإن الإعلان عن الساطة (أو الحاكمية) الاجتماعية للمسيح آضحى مناسبا 
(ي). لكن لتحقبقها في الواقع لابد من إصلاح العقلية الخحديئة برمتها. 

وينبغي أن لا نخفي على أنفسناء أن حتى الذين يعتقدون بانهم متدينون بصدق» ليس حم في 
الغالب عن الدين إلا تصور منقوص جدا ليس له أثر فعلي معتبر على فكرهم وتصرفاتهم؛ فكانه منفصل 
تماما عن بقية وجودهم. 

وعمليا فإن المتدينين وغير المتدينين يتصرفون تفريبا بنضس الكيفية وبالسبة للكثير من الكائوليك؛ 
فإن الاعتراف ما فوق قوانين الطبيعة (كالمعجزات والكرامات وخرق العوائد عند الأنيياء والأولياء مثلا) 
لیس له سوى قيمة نظريةء وسيجدون حرجا كبيرا لو افق أن يشاهدوا واقعة خارقة للعادة (الطبيعية). 

وهذا ما کن تسميته ب (النزعة) المادية العملية» وهي مادية فعلية؛ وتدقيقا حيث أن المصابين بها 
لا شعور مم بهاء آفليست هي آشد خحطورة من المادية القحة الصرجة؟ 

من ناحية أخرى» ليس الدين بالسبة لأكبر عدد من الناس سوى مسالة عاطفية بدون أي عمق 
عرفاني» فلا ييز عندهم بين انتساب غامض للتدين وبين الدين الذي يُختزل في الآداب أو الأخلاق 
العامة كما أن مكانة العقيدة تخترل أيضا إلى أدنى حد عكن» رغم أنها هي الحوهر كله ولا ينبغي لسواها 
ان کون الا استتباعا منطقيا تاتا عنها. وني هذا الصدد فإن مذهب البروتستانتية الذي بول إلى جرد نرعة 
أخلافية بسيطةء ثل جيدا توجهات العقلية الحديثة. لكن من الخطا الفادح أيضا اعتقاد أن مذهب 
الكاثوليكية نفسه ل يصب جل هذه التوجهات. ليس ني مبدئه بقيناء لكن في الكيفية التي يعرض يها عادة: 
فبذريعة جعله مقبولا عند العقلية الراهنة تقع تنازلات وحيمة جذاء وهكذا بشجع ما ينبغي بالعكس 


ولا نلح على زيغ الذين بذريعة التسامح يسون ضالعين بدون وعي منهم في تزبيفات حقيقية 
للدينء وهم بعيدون عن أن حطر بباهم مقاصدها الخفية. وثشير عرضا فقط في هذا السياق؛ إلى الإفراط 
المؤسف في الاستعمال الشاثح بكثرة لكلمة الدين نفسها: آلا تستعمل دوما عبارات مثل ديانة الوطن وديانة 
العلم ودين الواجب؟ وهي عبارات لا شل انفلاتا لغويا بسيطاء وإنما هي تمثل أعراضا للبابلة المتفشية في 
كل مكان من العام المعاصر. لأن اللغة لا تعدو إجمالا إلا أن تمثل بأمانة وضعية العقول» ومثل تلك 
العبارات لأ تتلاءم مع المعتي الحفيقي للدين. 

لكن لنرجع نا هو أسأاسي أكثر: ونريد بهذا التكلم عن ضعف التعليم العقائدي» الذي استبدل 
ماما د نقريبا باعتبارات أخلاقية وعاطفية غامضةء وهي التي رما تروق البعض» ولكنها في نفس الوقت لا 
يمكن إلا أن تصد وتنفر الذين فم طموحات من طراز عرقاني» وهم لا يزالون موجودين رغم كل شيء في 
عصرنا الحاضر. والدليل على هذاء هو آن البعض» وعددهم أكر ما يظن منرعجون من هذا ا لخواء في 
العقيدة. ورغم المظاهر الخارجية. فإننا ثرى في هذا علامة إلجابية لأن التنبه لذلك أصبح اليوم أكير مما كان 
عليه قبل عدة أعوام. ومن الخطا بقينا ما سمعناه في كثير من الأحيأان من أنه أ يعد يوجد أحد يفهم 
أطروحة للعقيدة الخالصة. فبدايةء لاذا يراد دأئما الوقوف في المستوى الأسفل: بحجة أنه مستوى العدد 
الأكبر من الناس» وكان من اللازم اعتبار الكم على حساب الكيف؟ آليس في هذا إحدى تبعات هذه 
العقلية الديقراطية التي هي من ميزات الذهنية الحديثة؟ ومن جانب آخرء أيظن أن ذلك الحدد الأكبر من 
الناس عاجزون حقيقة عن الفهم لو ألهم عوّدوا على تعليم عقائدي (للمبادئ العليا)؟ ألا ينبغي التفكير في 
أن حتى آولئك الذين لا يمكنهم فهم كل شيء» سيحصلون رغم ذلك على فائدة ريما تكون أكبر غا قد 
بظن؟ 

لكن العائق الأخطر بلا شك: هر هذا الارتياب المشهود في كثر من الأوساط الكائوليكيةء وحشى 
في الأوساط الكنسيةء إزاء العرفان السامي عموماء ونقول أنه العائتق الأخطر لأنه علامة على عدم الفهم 
حتى عند من أنبط بهم القيام بمهمة التعليم. لقد أثرت فيهم العقلية الحديثةء مثلهم مثل الفلاسفة الذين 
أشرنا إليهم آنفاء إلى حد جهل ما هو عليه العرفان الحقيقي: , بل آحيانا إلى حد عدم التمييز بين العرفأان 
والعقلانيةء وهم بهذا بعملون من غير قصد ضمن لعبة الخصوم. وبالتحديد فإننا تعتقد بآن الهم قبل كل 
شيءء هو إحياء وبعث ذلك العرفان الحقيقي» ومعه المعنى الأصيل للعقيدة والبادئ العليا للتراث الروحي. 
قد آن الأوان لبيان آن في الدين أمرا آخر غير مسالة إخلاص وصدق عاطفي» وآمرا آ خر غير تعاليم 
أحلاقية أو عزاء وتسلية لنفوس أضعفها الحرن والأل» بل يمكن أن جد في | لدين الخذاء المتين (الفعال) 
الذي تكلم عنه الفديس بولس ني رسالته إلى اليهود (ي). 


حن نعلم أن عيب هذا الذي ذكرنأه هو معاكسته لبعض العادات المألوفة التي يصعب الانعتاق 
منهاء ورغم هذا فالمقصود ليس هو الايتداع؛ بل اللقصود» بعيد عن ذلك ومعاكس له» وهو الرجوع إلى 
التراث الروحي العرفاني الذي تم الانحراف عنهء أي أن القصود هو استعادة ما هجر قضاع. أليس هذا 
آجدی من الغبام بازلات للعقلية الحديثة لا مبرر اء كائتنازلات التي نصادفها في الكثير من الؤلفات 
النافحة عن الدين» ومجتهد فبها أصحابها حاولة التوفيق بين (مبادئ) العقيدة وبين كل ما هو افتراضي وأقل 
بوتا في العلم المعاصر؛ مع احتمال تغيير كل ذلك كلما استبدلت هذه النظريات التي يزعم بآنها علمية 
بأعرى تحل علها. ومع ذلك فالأيسر هو بيان أن الدين والعلم لا يكن أن يدخلا حقيقة في تصادم» للسبب 
البسيط؛ وهر اتھما لا ينتميان إلى نفس امجال. وكيف لا قن رؤية الخطر في الببحث عن نقطة ارنكاز 
للعقيدة المتعلقة بالمقائق الغابثة الأزلية في ما هو الأسرع تغيرا والأقل يقينا؟ وماذا يُظن في بعض علماء 
اللاهوت الكاثولياك التاثرين بالعقلية العلموية إلى حد اعتقادهم أنهم ملزمون بالأخذ بعين الاعتبارء مقدار 
يزيد أو بنقص نتائج التأويل الحديثة للكتب القدسة وقد النصوص المقدسة مع أنه من الأيسر بيان عدم 
جدوی کل ذلك بشرط الحصول مقدار كاف على قاعدة صابة للعقيدة. کف لا نری بان علم الأدبان 
الزعوم» كما يدرس ني الأوساط الجامعيةء نم يكن دائما في الواقع شيا غير حرب موجهة ضد الدينء وأعم 
من ذلك» هي موجهة ضد ما يكن أن يبقى من روح للتراث الروحي والعرفاني» وهوالروح الذي بريد 
تدمیره بالطبع كل الذين يسيّرون العام الحديث في اتہاء لا کن أن يؤرل إلا إلى كارثه؟ 

الكلام حول هذا کثير. لکن لي نقصد سوى اللإشارة المرجزة جدا إلى بعض النقاط القي تاح إلى 
إصلاح ضروري وعاجل. ولتم بسؤال يهمنا هنا با لخصوص. لذا نصادف هذا المقدار من العداوة. الي 
تزید صراحتها أو تقل إزاء هذه الرمزية؟ وما هذا بالتأكيد إلا لأنه يوجد هنا مط من التعبير الذي أمسى 
غريباً تماما عن العقلة الحديثق ولأن الإنسان مدقوع بطبعه إل الحذر ما لا يفهمه. والرمزية هي الوسياة 
المالى لتعليم الحقاتق ذات الطراز الساميء الدينية منها والميتافيزيقية آي كل ماترفضه أو تهمله العقلية 
الحديلةء إنها تماما عكس ما يلائم العقلانية (ل)ء وجيع أعداء الرمزية يتصرفون؛ وبعضهم بدو دوعي 
منهم» تصرف العقلانيين الحقيقيين. وبالنسبة إليناء فإننا نعتقد بانه إذا كات الرمزبة اليوم جهولة فهذا سبب 
آخر للتاکید عليها بعزض وشرح الدلالة الحقيقية للرموز الترائية بأكمل كيفية مكنةء وهذا بإرجاع ما ها من 
بعد عرفاني» بدلا من جرد جعلها مو ضوعا لبعض المواعظ العاطفية الي» مع ذلك ترى أن توظيف الرمزية 
توظیفا فعالا آمرا لا جدوی منه. 

هذا الإصلاح للعقلية الحديثة مع كل ما يستلزم من بعث للعرفان الحقيقي والتراث العقائدي - 
وهذان عندنا لا يفترقان - هو يقينا مهمة عظمى. لكن» أهذا سبب لعدم القيام به الذي يبدو ناهر 
العکس. آي أن مثل هذه المهمة تشكل إحدى آسمى وأهم الأهداف الى يمكن اقتراحها على تشاط جمعية 
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مثل جعية الإشعاع العرفاني للقلب المقدس» خحصوصا أن كل الجهود المبذولة في هذا المنحى ستكون 
بالضرورة متجهة نحو قلب الكلمة الإهية المتجسدة (م) أي الشمس الروحانية» ومركر العام المكنونة فيه. كل 
كنوز الحكمة والعلمء وهذا العلم ليس هو هذا العلم الدوني الظاهر التافه المعروف وحده عند غالبية أهل 
هذا العصرء بل العلم الحقيقي المقدس الذي يفتح للذين يدرسونه كما ينبخي أفاقا لامتناهية حقا ولا تخطر 
ببال. 
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(ب) 


تعقيبات العرب 


توما الاکويني (1274-1225) راهب دومینیکاني ولد في إبطاليا وعم في جامعة باريس. اطلع 
على آراء الفلاسفة المسلين عن طريى التر جات اللاتينية وانتقد بعضها. اعترته الكنيسة عالها 
وحجتها في اللاهوت والغلسفة المدرسية. من مؤلفانه العديدة الخلاصة اللاهوتية و الخلاصبة ضد 


الأمم. 
لد فصل المؤلف مراحل هذا الانعطاط في كتابه النفيس الذي عنوانه هيمنة الكم وعلامات آخر 
الرمان . 


اuilndة :(Rationali5îê)‏ فلفة لا تعترف إلا بقكر العقل وحده في ميادين المعرفة والأخلاق. 
العواطضية aji :( Sentlmenlalisnie)‏ فائمة على المشاعر العاطفية الق لا تعتمد على ادي 
علوية. 

دیکارت (رنیه) 88 ی0 ( 1596 - 1650) فیلسوف وریاضسي فرنسي اشتهر بكتابه مقالة 
المنهاح الذي كان له الأثر البليغ فى الفكر الغربي» وفيه مبدؤه المشهو رانا أفكر إذاً أنا موجود. له 
عدة اكتشافات في أهندسة والفيزياء. 

الفلسفة الوضعية (8 0ii‏ ) تقصرعنايتها على الظواهر الحسية مهملة كل تأمل ريدي في 
الأساب المبدئية المطلقة. من روادها أوغست كونت» وسيتيوارت ميلء وسبلسرء ورينان. 

اللاأدرية )An0sticisn€(‏ فلسفة تنكر قدرة الإنسان على إدراك المعرفة الحقيقية. 

ولیام جاییس.[ ۷11114٩.‏ (1910-1842) فیلسوف آمريکي ولد في نيوورك وهو من مؤسسي 
الغلسفة الذراثعية. 

الذرائعية :(Pra£I"a15171€(‏ فلسفة ترى أن معيار صدق الأفكار والآراء في قيمة عواقبها العماية 
الحسية ومتفعتها الادية. من روادها ولام جامس وشيار وديوي. 

رما يشير الولف من بعيد إلى نزول المسيج الا« في آخر الزمان تابعا للرسول الخاعم سيدنا محمد 24 
حيث آله أسلم قبل كتابته هذا المقال بأزيد من 14 سنة. 

القديس بولس: اسمه الأولى شاؤل. بعد أن اضطهد المسيحيين بعنف اهتدى وتاب على طريق 
دمشق نحو سنة 33م. وتعمد تم اختلى في شمال جزيرة العرب مدة 3 سنوات باشر بعدها تبشير 
الأمم خصوصا في مدن آسيا الصغري» حنى لقب رسول الأمم. حبس في القدس مرتين وسيق إلى 
روما حيث قطع رأسه سنة 67 م له 14 رسالة موجهة إلى بعض تلاميذه وإلى الكنائس المختلفة. 
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ر 


رما 


في مقدمته لكتاب الفتوحات تكلم الشيخ عي الدين بن العربي عن مراتب العلوم وهي علم الحقل 
وعلم الأحوال وعلم الأسرار. وقال عن علم الأسرار آنه فوق طور العقل وإذا أخذته العبارة سمج 
واعتاص على الأفهام دركه ورجا جته العقول الضعيفة التعصبةء وهذا فإن صاحب هذا العلم 
كثيرا ما يوصله إلى الأفهام بضرب الأمثلة والمخاطبات الشعريةء وهو علم نفت روح القدس في 
الروع يختص به الي والولي. انتهي. فعلوم الأسرار هذه تتعلق حصوصا بالرمزية التي يتكلم عنها 
المؤلف الشيخ عبد الواحد بجي. 

يشير بالكلمة المتجسدة إلى الآية 171 من سورة النساء انما اليح عيسى أبن ميم رسو 
آله كلمت ألْقَمَّاً إل مَرَيَمَ وروح يَنَمّي. وللمقام العيسوي علاقات عميقة بعلم الرموز 
واللاشارات وأسرار الحروف» مثله مثل المقام الإدريسي القلي الشمسي المخصوص بالحكمة العلية. 
وقد ورد ذکر عيسى ن في القرآن مقترنا بالرمز وبالإأشارة فكلمة (رمر) وكذلك (الإاشارة) ل ترد 
في القرآن إلا مرَة واحدةء وذلك في الآية 41 من سورة آل عمران (3) عند ذكر زكرياء #ت: «إقال 


ايلك آلا تلم الئاس َة يار إل رَمرّا وني الآية (29) من سورة مريم (19): وِفَاَشَارَتَ 


ر رو و ب ر 
ليه قالوا كيف تكلم من کارت ف أَلْمَهد صَبيّاڳ. وقد خحصص الشيخ حي الدين للعلم 


العيسوى وعلاقته بعلم أسرار الحخروف وطول وعرض العالم الباب 20 من القتوحات» كما خصص 
لمعرفة أقطاب الرموز وتلويجاتهم الباب 26. 


(2) 


الكلمة ( الإلهية )والرمز" 
Le Verbe et le Symbole‏ 


سابقا سنحت لنا الفرصة للكلام عن أهمية الشكل الرمزي في تبليغ التعاليم العقائدية (والمبادئ 
العليا) من الطراز الترائي الروحي والعرفاني. ونعود إلى هذا الموضوع للإتيان ببعض التدقيقات المكملة. 
وأيضا لبيان أكثر تفصيلا لختلف وجهات النظر التى يمكن أن ينظر إليه منها. 

ي البدايةء تظهر لنا الرمزية كأنها ملائمة با لخصرص إلى مقتضيات الطبيعة الإنسانيةء الي ليست 
هي طبيعة عرفانية خالصةء فهي تحتاج إلى قاعدة محسوسة لترتفع نحو الجالات العليا كما ينبغي أن تؤخ 
التركيبة الإنسانية كما هي عليه فهي بتعقيدها الواقعي واحدة ومتعددة فى نفس الآن› وهذا غالبا ما يتوجه 
إلى نسيانهء منذ آن زعم ديكارت إقامة فاصل جذري ومطلق بين الروح والحسم. وبالتأكيد فإنه بالنسبة 
لعقل خالص (روحاني مجره) لا بشترط لفهم الحقيقة وجود أي شكل خارجي أو أي عبارة» بل لا يشترط 
ذلك حتى لتبليغ ما فهمه إلى عقول أخرى روحانية مجردة خالصة مثلهء بمقدار ما يسمح به التبليغ؛ لكن 
ليس هذا بالمتاح بالنسبة للإنسان وفي الصميمء ما من عبارة» وما من صياغة. مهما كانت إلا وهي رمز 
للفكر» وهي المترجة عنه في الخارج؛ وبهذا المعنى فاللغة نفسها ليست بشى سوى رمزية. وبالتالي فلا يثبغي 
أن يو جد تناقض بين استعمال الكلمات واستعمال الرموز التصويريةء بل إن كل واحد من هذين التعبيرين 
مكمل للآخر (ويعكن مما أن يتداخلا معأ حيث أن الكتابة في أصلها كنابة تصويرية رمزية» حتى أنها 
أحيانا حافظت على طابعها هذا» كما هو الحال في الصين ). 

وبصفة عامة فإن صياغة النطق ها شكل تحليلي [استدلالي منطقي غير حدسي] كما هو حال 
العقل الإنساني الذي يستعمل النطق كأداة خحاصة بهء تابعة له» مستنسخة ساره بادق ما يكن (آ)» 
وبالعكس فإن الرمزية بجصر العنى هي في الأ ساس تركيبية تاليفية. وبالتالي فهي حدسية إذا صح القول» 
وهو ما مجعلها أحسن ملاءمة من الكلام لتوظف كنقطة ارتكاز للحدس العرقاني الذي هو آعلى من العقل؛ 
والذي جب الحذر من حلطه مع هذا الحدس السغلي الذي يلجا إليه العديد من الفلاسفة المعاصرين. 

وبالتالي» إذا ل نكتف ملا حظة فارق 1[بين التعبير بالكلام والتعبير بالرمز]ء وإذا أردنا تعبين 
الأعلى منهماء فإن الرمزية التاليفيةء مهما زعم البعض» هي الأعلى» وهي التي تفتح إمكانيات من المفاهيم 
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نشر في ر.» جانفي ۱926. 
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لا نهاية ما حقاء بينما الكلام» بدلالاته الأكثر تحديدا ونقييداء يضع دائما للفهم وللإدراك حدودا ضيقها 
بزید آو يتتل. 

فلا ينبغي إذن الىذهاب إلى القول أن الصيغة الرمزية لا تصلح إلا للعاميء بل العكس هو 
الصحيح» بل أكثر من هذاء هي صالة أيضا للجميع» لأنها تساعد كل واحد على فهم الحقيقة التي تمشلهاء 
بكيفية يزيد كماها وعمقها آو ينقص: بحسب الاستعدادات الروحية والمعرفية الخاصة بكل شخص. وهكذا 
فإن أعلى الحقاتى التي لا يكن أصلا تبليغها أو توصيلها بأي وسيلة أخحرىء تصبح قاہلة للتبليغ إلى حد ما 
عندما تكون: إن. أمكن القول» مندرجة في رموز تسترها على الكثر من الاس بلا ريب» ولكن في نفس 
الوقت تكشفها بكل جلاء للأبصار التى تعرف كيف تنظر. 

فهلى هذا يعني أن استعمال الرمزية بعتبر ضرورياً؟ هنا ينبغي القيام بالتمييز التالي: من حيث هو 
وبكيفية مطلقةء فإن آي شكل خارجي لا يعتبر ضروريأء فكل الأشكال هي على السواء عرضية وغير 
جوهرية بالنسبة لما تعبر عنه أو تمثله. وهكذاء تبعأً لتعاليم المندوس» فإن شكلاً ماء مثلا: تمثال يرمز إلى كذا 
أو كذا من مظاهر الألوهيةء لا ينبغي أن يعتبر إلا قاعدة أي نقطة ارتكاز للتدبرء وبالتالي فهو جرد مساعد 
لا أكثر؛ وثمة نص من الفيدا (الكتاب المقدس عند المندوس) بعطي في هذا الصدد تشبيها يلقي ضوءا كاملا 
علی دور الرموز والأشکال ا لخارجية عموماء وهو أن هذه الأشكال. مثلها مشل الحصان الذي يتيح 
للشخص القيام بسفر بكيفيه أسرع وأقل عناء من القيام به بوسائله الخاصة. وبلا شك فلو ل يكن ههذا 
الشخص حصان: فإنه يمكنه رغم ذلك بلوغ هدفه لكن بصعوبة أكبر بكثيرء ولو كان بإمكانه استعمال 
حصان» فمن الخطأ الكبير أن يرفضه بحجة أن الأجدر به أن لا يلجا إلى أي مساعدة آليس هكذا يتصرف 
بالنحديد المشنعون على الرمرية؟ وحتى في حالة السمر الطويل المرهق الذي لا يستحيل القيام به على 
الأرجل استحالة مطلقة فإن بلوغ غايته قد يكون مستحيلا عمليا. وهكذا هو الأمر بالنسبة للشعائر 
والرموز أي أنها ليست ضرورية ضرورة مطلقةء ولكنها- إن صح القول- ضرورية ضرورة تلاؤم وتناسب 
ولياقة بالنسبة لأوضاع الطبيعة الإنسائية. 

لكن للنفوذ إلى أقصى مدى الرمزية لا يكفي اعتبارها من الحانب الإنساني فحسب» كما فعلنا 
حتى الآن» وإنما النظر إليها أيضا من الجانب الإلهيء إن يسمح ممثل هذا التعبير. وقبل ذلك عندما تلاح ظ 
أن للرمزية أساسها في طبيعة الكائنات والأشياء نفسهاء وأنها مطابقة تماما لسنن هذه الطبيعةء وإذا تدبرنا في 
كون القوانين الطبيعية ما هي إجالا إلا تعبير عن الإرادة الإهية فكأنها المظهرالخارجي اء فلا يسمح لنا 
هذا بإثبات أن هذه الرمزية» كما يقول المندوس» أصلا غير بشري؛ أو بعبارة آخرى» بان ميدأها يصعد إلى 
ما هو بعد وإلى ما هو أعلى من البشرية؟ 


1 


ولبس بلا سبب أن يذكر في شأن الرمزية بالكلمات الأولى من إنجيل يوحنا وهي: في البدء كانت 
الكلمة والكلمةء ' اللوغوس» هي في الآن الواحد فكرة وقول: والكلمة الإية» من حيث هي» إنغا هي 
الإرادة الإلمية الموجهة على ' حضرة الممكنات' (ب)؛ وبالنسبة إلينا فهي تتجلى وتعبر عن ذاتها من خلال 
الخلى» حيث تتحقق في الوجود العيني الحاضر بعض تلك الممكنات التي هي من حيث ذواتها مندرجة فيها [ 
آي في الإرادة الإلمية أو الكلمة]. فالخلق منفعل عن الكلمةء فهو بالتالي أيضا جلى تجلي الكلمة وتعبيرها 
ا لخارجي: وهذا فكأن العام كلام إهي عند من (Celi enarrant gloriam Dei) :nq ùi‏ 
(2,19,۶9). والفيلسوف بركلاي (ح) م یکن إذن عخطتا عندما قال بأن العام هو الكلام الذي يتطق به 
الروح اللامتناهي المطلق إلى الأرواح المعناهية المقيدة “ لكته أخطا عندما اعتقد بان هذا الكلام ماهو إلا 
مجمرعة علامات اصطلاحيةء ببنما في الحقيقة لا وجود بتاتاً لأي اصطلاح اعتباطي حتى في الكلام البشري 
فما من دلالة إلا وأصلها مؤسس بالضرورة في توافق أو انسجام طبيعي بين العلامة وبين ما تدل عليه [أو 
بين الاسم والمسمى] (د). رک آدم [#] تلقى من الله [تعالى] معرفة طبيعة كل الكائنات الحية استطاع 
أن يعطي ها أسماء (سفر التكوين» 20-19,11)(ه). وكل الملل القدية الأصيلة متفقة في الدلاللة على أن 
الاسم الحقيقي للكائن ليس سوى تعبير عن طبيعته وذاته نفسها. 

وإذا كانت الكلمة هي في الباطن فكرة وفي ا كان العام منفعلا عن الكلمة الإهية 
المقولة فى مبدإ الدهورء فالطبيعة بجملتها يكن أن نؤخذ كرمز للحقيقة التي هي فوق الطبيعة. فكل ماهو 
کائنء مهما كان نعطهء بحكم أن مبدآه موجود في العلم الإمي» يترجم هذا الميدا أو يمثله بالكيقية المناسبة 
ووفق مط وجوده؛ وهكذاء من مرتبة وجودية إلى أخرى تنلوهاء تتسلسل كل الأشياء وتتناسق لتساهم في 
الانسجام الكلي العام الذي هو كالانعكاس أو كالظل للوحدة الإمية نفسها. وهذا التناسب هو الأساس 
احقية للرمزية؛ وهذا فإن قوانين جال سفلي ماء يكن دائما أن نوظف لترمز إلى حقاتق من طراز سام 
حيث توجد علتها الأصلية التى هي مبدؤها وغايتها في نفس الآن. وني هذا السياق ننبه إلى خطا تفسيرات 
اذهب الطبيعي (و) الحديثة للعقائد التراثية العتبقة الأصيلةء وهي تفسيرات تقلب بكل بساطة رأسا على 
عقب ترتیب النسب بين ختلف مراتب الحقاتق الوجودية. مال هذا م يكن أبدأ للرموز أو للأساطير دور 
تمشيل لحركة النجوم وإنغا الحق هو أننا في كثير من الأ حيان نجد فيها صورا مستلهمة مسن تلك الحركة 
والقصد منها التعبير قياسيا على آمر آخر ختلف تماماء وذلك لأن قوانين هذه الحركة a‏ 
الطبيعة [فيزيائيا] عن مأ ترتبط به من مبادئ على مستوى ما فوق الطبيعة [اليتافيزيةا]. فالسفلي يكن أن 
يرمز إلى العلوي» لكن العكس مستحيل (ز). زد على هذا آنه لو م يكن الرمز قرب إلى الميدان الحسوس غا 
يمشله» كيف يكن له عندئذ القيام بالوظيفة النوطة به؟ في الطبيعة يمكن للمحسوس آن يرمز إلى ما فوق 
الحسوس؛ والميدان الطبيعي بجملته كذلك يكن أن يكون رمز للمجال الإهي. ومن ناحية أخرى؛ إذا اعتبرنا 
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الإنسان با لخصوص:» آليس من المشروع القول بانه هو أيضا رمز لكوته خلوق على الصورة الإلية (سغر 
التكوينء [.26-/2) (ح). ولنضف أيضا بأن الطبيعة لا تكتسب كل دلالتها إلا إذا رأيناها توفر وسيلة 
نرفعنا إلى معرفة الحقائى الإهيةء وهذا هو أيضا بالتحديد الدور الجوهري الذي عرفناه للرمؤية". 

إن بالإمكان التوسع في هذه الاعتبارات إلى مالا نهاية تقريباء لكننا نفضل أن نترك لكل واحد 
التعهد بالقيام به ججهد من التدبر الشخصي: فذلك هو الأجدى حقاء وهه اللاحظات مثلها مشل 
موضوعها أي الرموزء لا ينبغي أن تكون سوى نقطة انطلاق للتأمل. زد على هذا آن الكلمات لا تسمح 
بالإفصاح عن المقصود إلا بكيفية ناقصة؛ لكن رغم هذا سنحاول تبليغ فهمه أو على الأقل استشعاره بيان 
موجز. 

الكلمة الإلميةء كما ذكرناء تترجم في الحلق؛ وهذاء مع اعتبار الفارقء مائل قياسيا للفكرة التق 
تترجم في آشكال تحجبها وتظهرها في نفس الآن (ولم يق هنا جال للتمييز بين الكلام والرموز بجمصر 
العنى). والوحي الأصلي الأول. المنبثق كعملية الحخلق من الكلمة الإيةء يندرج هو أيضا في رموز توورٹت 
جيلا تلو جيل منذ الأصول الأولي للإنسانية؛ وهذه السيرورة هي أيضا ماثلة في جاهساء لسيرورة عملية 
ا لخلق نفسها. ومن ناحية آخری؛ آلا کن آن ری في هذا الاندراج الرمزي للتراث الروحي غير البشري 
طرازا من الصورة المسبقة أو التمثيل المسبق لتجسد الكلمة؟ أو لا يسمح هذا بمقدار معين باكتشاف علاقة 
السر الخفية القائمة بين عملية الخلق والتجسد المتوح ها؟ ).أل 

ونختم بملاحظة أخيرة تعلق بالرمز العا مي للقلب» وبالأخص بالشكل الذي اكتساء في التراث 
السيحي: أي القلب المدس (54-18-0811 ع.[). فإذا كانت الرمزية في جوهرها مطابقة اما للہخطط 
الإهي' [أو التدبير الرباني]ء وإذا كان القلب المقدس هو مركز الكائن» حقيقة ورمزأ في آن واحد فهذا بعنى 
آنه ينبغي لرمز القلب هذا من حيث هو أو من حيث 

ما يكافؤهء أن يجتل في جيع العقائدء المبثقة بكيفية مباشرة تزيد أو تقل: من الملة الأولى الأصلية 
مكانة مركزية بالتحديدء وهذا ما سنحاول ببانه في بعض البحوث التالية. 


رما لا جخلو من الفائدة التنبيه على أن هذه الوجهة من النظر التي , تعشر الطلبيعة كرمز لا نوق الطيعة: ليست باخديدة بتاتا. وقد كانتب 
بالعكس شائعة جدا في القرون الوسطى. با خصوص في المدرسة الغرنسيسكائية ولا سيما عند القديس برفانتور (ط). ولتلاحظ أيف 
بان الممائلة (بطريق القياس). معتاها عند توما الأكريي . وهي الي تسمح بالترقي من معرفة الخلوقات إل سعرفة الله (تعال)ء ليست 
بامر آخر سوى كيفية من التعبير الرمزي المؤسسة على التناسب بين اجالين الطبعي وما فوق الطبيعي (ي). 
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(1) 


(ب) 


(ج) 


زو) 


(و) 
(ز) 


تعقيبات المعرب ( 2 ) 


بلاحظ هنا العلاقة بين لفظتي (نطق) و(منطق)ء و اليونانية بين لفظة (لوغوس: الكلمة) 
لسان)... 


ہے افر ۳ 


pr z .‏ ےا رھ و تو ا 
قال تعالی في الآية 117 من سورة اليقرة (2): لذا قصَى اسا فإنما قول له کن فیکون4. 
فالكلمة الاهية الخلاقة هی: كن. 
برکلاي (Berkely)‏ (جورج): قسيس وفبلسوف إرلندي. ولد بالقرب من توماستاون (1085- 
1753{ 
علم التصرف بواسطة اروف والكلمات وأعداإدها كله قائم على مبدا التطابق بين الاسم 
بقول الشيخ عي الدين بن العربي ني جوابه عن السؤال 141 من اسسثلة الحكيم الترمذي (الباب 
3 من الفتوحات) وهو يتعلق بترتبب الحروف: (.. وحن إنما ننظر قي الأشياء من حيث أن الباري 
واضعها لا من حيث يد من ظهرت منه. فلا بد من القصد في ذلك والتخصيص» فشرحنا لكون 
الحق هو الوإضع ها لا غيره). 

ب و ا او س ت ت ر 
قال تعالى في الآية 31 من سورة البقرة (2): «ووَعلمَ ءادم الأساء كلها ثي عرصم على الماتيكة 
فقال اوی پأُسَمَاءِ تولا إن کت تین 4 وحول خحصوصيات آدم ا ينظر أجوبة الشيخ 
حي الدين على أسئلة اكيم الترمدي: 0 41 42/ 43/ 44/ 45/ 46 واتفصل الأول من كتابة 
(فصوص المحكم). 
الذهب الطبيعي (غ1121112[151) مذهب فلسفي يعثر الطبيعة المبداً الأول. 
هذا المعنى نجده في الآية 35 من سورة التور (24): «اله ور اموت والأرض مسل وره 
ا “e‏ ل و ا ا ےل غ ال ا 
کی مگوٰۃ فپا مِصْبَاح أَلِْصبَاح فی رجاو آلزجَا جه کانجا کوک دزی يوقد ين شجرق 

رار ا رل ي eH‏ ےک 7ے کال سی لے له ر ر او آي ت ي ُ م ٭ 
رة وة لا شرفية ولا رة يکد زيا بء ولو لم تمسته نار نور عل نور هلوی 


ی ر کے اسل 4 م 


م e‏ سر = م a‏ فر س حم 
له وره من ياء ویصشرب آله لمل لاس وال كل شىء علبثي. 


٣ 
سے‎ 
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(ح) 


رط( 


ورد قي الحديث الصحيح قول الني #ذ: (خلق الله آدم على صورته) وفي رواية أخرى (على صورة 
الرهن). 

الفرنسيسكان رهبانية أسسها القديس فرنسيس الأسيزي (1210ء) وجعل الفقر أساسا لحياتها. وقد 
تجرد رهبانها للتعليم وللتبشير خصوصا في كبرى مدن الشرق الأوسط .في القرآن رالنصوص 
الشرعية والصوفية مالا محصى من التعابير الدالة على ما ذكره المؤلف هنا. يقول تعالي في الآية 53 
من سورة فصلت. (41): طسريهم ءَايَتا ف الفاق ون أنفيمة حي ا ن لهم أنه ای اول 


ایل ر E‏ و :2 
کف بربٽ أثهد عل کل سء سید 4 ویقول ألشاغر : 


تامهل س طور الكائشنسات فإته ا من اللل٘الأعلى إليسك رسسائل 


(رك) 


نجد في القرآن مقارنة بين خلق آدم وخلق عيسى كلمة الله عليهما السلام في الآية 59 من سورة آل 
عمران ( :ار مل عیسیٰ عند آله مل ءام لقم ن راب تُر قال لہ گن َيون 
احق ن رَبك فلا تكن من آلَمُمْتَرني. وقال في الآية 171 من سورة النساء (4): طإِنم 
الْمَسِيح عيسی ابن مریم رسو الله وڪلمته: 7 أَلْقَبهَا إل مَرَيَمَ وروح مته . وقد تکرر كل 


هن أسمی آدم rT‏ ف القرآن بنفس العدد: 23. 
ا لملة الأولى الأصلية هي الإسلام الحنيف دين جيع الأنبياء والرسل من سيدنا آدم إلى خاتمهم سيدنا 
عمك عليهم الصلاة والسلام. 


(3) 
القلب المقدس وقصة الكاس المقدسة'"' 


Le Sacrê - Ceur et la légende du saint Graal 


في مقاله حول آيقنة [أي دراسة رسوم ورموز وتمائيل دينية] عتيقة لقلب يسوع (المسيح نتنا) به 
السيد شاربونو اساي )M. charbonneau- Lassay)‏ (آ) بق على أن لقصة الكاأس المقدسة ارتباط 
یما کن تسمیته ب قربان قلب يسوع في ما قبل التاريخء وهي القصة ا مكتوبة في القرن الثاني عشر الميلادي؛ 
ولكن أصوها آقدم بكثير: حيث أنها في الواقع تكييف مسيحي لتراثبات سلتية (ب) عتيقة جداً. 

وفكرة هذه المقاربة وردت علينا من قبل بمناسبة مقال سابقء مفيد جدا من وجهة النظر التي نققف 
عندهاء وعنوانه القلب الإنساني ومفهوم القلب الإلمي في ديانة مصر القديمةء ونذكر بالفقرة التالية مشه: في 
الخطوط ايروغليفية» وهي الكتابة المقدسةء حيث كثيرا ما ثل صورة الشيء الكلمة نفسها الدالة عليهاء لا 
ثل القلب» رغم ذلك إلا برمز وحيد وهو: الإناء. وبالفعل آليس قلب الإنسان هو الإناء الذي يدمه تنشاأً 
فيه ألحياة باستمرار؟ فهذا الإناء المعتبر كرمز للقلب وكبديل له في الكتابة الرمزية ا لمصربةء هو الذي جعلنا 
نفكر مباشرة في الكأس القدسةء لاسيما وأنه بالإضافة إلى المعنى العام للرمز (معتبرا من حيث المظهرين 
الإهي والإنساني معا) فاننا نرى له أيضا علاقة متميزة وأكثر مباشرة مع فلب المسيح نفسه. 

وبالفعل» فالكأس المقدسة هي الكوب الحتوي على الدم العزيز لمن شبه] بالمسيح [#*]ء بل قد 
احتوى عليه مرتين» حيث اسُعمل أولاً خلال العشاء السري [آي العشاء الأخير الذي تناوله السيد المسيح 
مع حواریبه قبل وفاته مرفوعا إلى ربه]ء ثم بعد ذلك جع فيه يوسف الرامي (ج) الدم والماء المحدفقين من 
اجرح الذي احدثه رمح القائد الروماني في جنب [المشبه] بالمخلص الفادي. إذن فالكوب إذا صح القول؛ 
هو كالبديل عن قلب المسيح الحتوي على دمه» فكانه يقوم مقامه» ويصبح بالتالي كالمكافىئ الرمزي له؛ 
والحالة هذه» اليس الأ جدر بالملاحظة أيضا أن القدح كان قبل ذلك قدا رمزأ للقلب؟ وقد كان للكوب: 
بشکل أو بآخر» كما هو شأن القلب نفسه» دور هام جدا في الكثير من التراثيات الروحية العتيقةء وكذلك 
كان الأمر بلا شك عند السلتيين» حيث أنهم هم الذين جاء من عندهم ما يشكل القاعدة نفسهاء أو على 


تشر فی ر.. اوت - سبتمیر 1925۔ 
- الكأس المقدسة عند المسيحيين لعئى القدح الذي ضم دم من شبه بالسيح عند صلبه. فال تعالى عنه في الآية 57 | من سورة النساء 
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الأقل الحبكة. لقصة الكاس المقدسة. ومن المؤسف أن قلْما نستطيع التعرف بدفة على شكل هذا التراث 
(السلتي) الذي سبق المسيحيةء كما هو الحال ني كل ما بتعلتق بالعقائد الساتية التق لم ثبل إلا بكبفية وحيدة 
وهي الطريقة الشفاهية. لكن من جانب آخرء يوجد في ذلك التراث مأ يكفي من الموافقات الى تمكن على 
الأقل من التعرف على رموزه الرئيسيةء وهذا هو الأهم في الحملة. 

لكن لنرجع إلى القصة قي شكلها الذي بلغ إلينا؛ فما تقوله عن الأصل نفسه للكأس جدير جدا 
بالتنبه إليه: فهذا الكوب نحتته الملائكة في زمردة سقطت من جين إبليس عند سقوطه [أي لا لعن وطرد من 
حضرة القرب 0ا أبى السجود لآدم ت]. 

وهذه الزمردة تذكر بكيفية بارزة با الأورنا ا") في رسوم الأيقنة المندوسيةء أي درة البين 
التي كثيرا ما تحل في تلك الرسوم محل العين الثاللة لشيفا (د)ء ممثلة ما يمكن تسميته ب ألشعور بالأزلية"[ |e‏ 
'éternité‏ عل كدعء]. وهذه المقاربة تبدو لا أنها هي الأحق من غيرهافي بيان رمزية الكأس بكيفية 
كاملة: بل يمكن آن ثأخذ منها علاقة أخرى مع القلب. الذي هوء في التراث المندوسي وغيره ولكشه رها 
يكون أوضح في المندوسي» مركز الكائن الكاملء وبالتالي فهو الذي ينبغي أن برجع إليه مباشرة هذا 
الشعور بالأزلية (ه). 

وبعد ذلك قيل أن الكاس استودعت عند آدم (نت») في الحنة الأرضية لكثه بدوره فقدها خلال 
هبوطه [إلى الأرض بعد أكله من الشجرة المنهي عنها] لأنه م يتمكن من أخذها معه عندما أخرج من الجنة. 
وهذا أبضا يصبح جليا جدا من حيث العنى الذي ذكرثاه. 

فالإنسان المبعد عن مركزه الأصلي جخطيئته الشخصيةء وجد نفسه محصورا فى الكرة الزمائية 
وأمسى لا يستطيع الاتصال بالنقطة الغريدة التى تشهد فيها كل الأشياء بالئظرة الأزلية. وبالفعل فالحنة 
الأرضية كانت حقيقة مركز العام 'الْمَثل رمزيا حيث كان بالقلب الإههي (و). أفلا مكن القول بان آدم 
[ن#] عندما كان في الجنةء كان يعيش حقا في القلب الإهي؟. 

وبعد هذا تصبح القصة آكثر إلغازاء ذلك آن شيث [ابن آدم عليهما السلام] حظي بالدخول إلى 
الحنة الأرضية وهكذا استطاع أن يسترجع الكأس العزيزة. والحال آن شيث يعتبر كأحد وجوه المخص؛ 
لاسیما وآن نفس اسمه يعبر عن معاني التأسيس والثبوت؛ ويبشر بكيفية ما ببعث وإحياء الوضع الأصلي 
[آي النظام الفطري للإنسانية] (ز) الذي فقده الإنسان بفعل هبوطه. فعندئذ حصل تجديد جزتي على الأقل 
[لذلك اللظام السامي الأصلي] من حيث أن شيث 5#1] والذين حازوا الكأس من بعده» استطاعوا بذلك 
إقامة مركز روحي في مكان ما من الأرض كان كالغال للجنة المفقودة. والقصة مع ذلك ل ترو أين غ 
الاحتفاظ بالكاس [منذ ذلك العهد] إلى زمن المسيح [#<] ولا من الذي احتفظ بهاء ولم تذكر كيف تم 
توارثها. لكن المصدر السلتي العروف للقصة يوحي على الأرجح بآنه کان للدرويد(ح) مساهمة في ذلك 
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وينبغي آن عدوا من بين [الورثة] الحافظين الشرعيين على التراث الروحي الأصلي الأول [للإنسانية]. 
وعلى كل حال فيبدو أنه ليس بالإمكان التشكيك في وجود مثل ذلك المركز الروحي» بل العديد من المراكز 
الروحية التزامنة في نفس الوقت ا اا موا كان ا ن مر ها وار بالا اه ان ماي 
هذه المراكز في کل مکان وزمان من بین تسمبات آخری» اسم: فلب العا. وكذلك في جميع الللء غجد 
الأوصاف التعلقة بها تعتمد على رمزية متطابقة يمكن تتيعها حتى في أدق تفاصيلها. آفلا يبن هذا با فيه 
الكفاية آن للكاس. أو لا يله سابقا قبل المسيحية: بل في كل زمانء علافة من أوثق العلاقات مع القلب 
الإلمهي ومح الإمانويل' ([16 ٤۹03١‏ 1) ونعني بها العلاقة مع التجلي التقديري أو الراقعي التحقق حسب 
العصورء ولكنه الحاضر على الدوام للكلمة الأزلية في عين الإنسانية الأرضية؟ (ط). 

وتبعاً للقصة فقد نقل [الحواريان] يوسف الرامي ونبقوديم الكأس المقدسة إلى بريطانيا الكبرى» 
وهنا يبدا سياق قصة فرسان الائدة المستديرة ومآئرهم» وليس في نينتا تتبعها هنا. وكان القصد من هذه 
المائدة أن تستقبل الكأس» لكن أحد الفرسان تقكن من الفضوز بها وآتى بها مسن بويطانيا الكبرى إلى 
الأرموتيك [شمال غربي فزنسا]. ومن المحتمل الراجح آن هذه المأئدة هي أيضا رمز عتيتق جدا من بين 
الرموز التي ارنبطت بفكرة تلك المراكز الروحية التي كنا بصدد الإشارة إليها (ي). والشكل الدائري له 
علاقة ب الدورة الفلكبة للبروح' (وهذا أيضا رمز يستحق أن يدرس بكبفية أخحص) لوجود ای عشر شخصا 
رئيسيا حوهما: وهي خصوصية تصادف باستمرار في تشكيل جميع تلك الراكز (لك). وإذا تقرر هذا آفلا 
بمکن آن نری فی عدد الحواریین الاثنى عشرء علامة من بين علامات أخرى متعددة» على التوافق الكامل 
ين المسيحية والملة الأولى الأصلية (La Tradition primordialc)‏ ال يليق أن يطلق عليها تماما اسم ما 
قبل المسيحية؟ ومن ناحية أخرى فيما يتعاتق بالمائدة المستدير ة» كنا لاحظنا توافقا عجبباً مع المشاهد الرمزية 
ل ماري دي فاي حيث تذكر مائدة مستديرة من اليشب (حجر كريم تلف الألوان) تمل قلب سيدنا 
(المسيح) وني نفس الوقت ذكر ل بستان هو مائدة القربان المقدس وهو الذي بينابيعه الأربعة المتفجرة بالماء 
الدافق يتطابق باطنا مع الحنة الأرضية (ل). اليس في هذا مرة أخرى توافق عجيب وغير متوقع للعلاقات . 
التي نبهنا عليها سابقا؟ 

بطبيعة الحالء فإن هذه الملاحظات السريعة جدا لا يكن هما أن تزعم تأآليف دراسة تامة حول 
مسألة شبه مجهولة مثل هذه التي نحن بصددها. ويلبغي أن نقتصر حاليا على إعطاء مجرد إشارات؛ وحن 
ندرك حقا هنا وجود اعتبارات يكن لأول وهلة أن تفاجى نوعا ما من ليس هم آلفة مع التراثيات العتيقة 
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وآغاط التعبيرالرمزي العتادة فيها. ولكن سنؤجل التوسع فيها وتبريرها إلى ما بعد ني مقالات نظن أنه 
بإمكاننا أن نعرض فيها قاطا أخرى لا تقل عنها أهمرة. 

وفي انتظار ذلك. نسجل أبضاً فيما بخص قصة الكأس المقدسة تعقيدا غريبا لم نأخذه بين الاعتبار 
حتى الآن: ففي واحدة من هذه المتماثلات اللفظية التي تلعب غالبا في الرمزية دور معتبراء والتي رجا ها مع 
ذلك أسباب أعمق مما قد يخطر في البال لأول وهلةء نجد أن الكأاس هي في نفس الآن كوب (جرازال 
)G rae‏ وکتاب (جرادال عاچdھا6‏ آو جرادویال 601401218) حتی آنه في بعض الر وايات يقع بين 
هاتین الدلالتین تقارب شدید لأن الكتاب يصبح عندئذ رقيما خطه المسيح أو أحد الملائكة على الكوب 
نفسه. ولا نرید الآن آن نستخلص من هذا أي نتيجة (م)ء بالرغم آنه من السهل إقامة مقاربات مع كتاب 
الحياة ومعم بعض عناصر الرمزية المتعلقة برؤيا القديس يوحنا لنهاية العال. 

نضيف آيضا بأن القصة تقرن الكأس بأدوات أخرى» حصوصا الرمح. وهو في صيختها المسيحية 
ليس سوى رمح القائد الروماني لر نجان («إع٣0ا)‏ [الذي رمي به جنب المصلوب المشبه بالمسيح]ء لكن 
اللافت للانتباه حقاء هو الوجود السابق ي الترائيات العتيقة هذا الرمح أو شيء آخر يكافه كرمز مكمل 
للكوب إذا صح القول. ومن ناحية آخری فإن رمح آشیل (111۵دآ) (ن) عند الإغریق عرف بکونه 
يشفي الجروح التي يسيبها. وقصة الكاس المقدسة في القرون الوسطى تضفي نفس هذه الخاصبة بالتحديد 
للرمح [الذي قذف به المصلوب الشبه بالمسيح]. وهذا يذكرنا ممائلة ألحرى من نفس النمط: ففي أسطورة 
آدونيس (س) (واسمه يعني السيد أو ألرب) عندما يتلقى البطل السضربة القاتلة من حافر خنزير بري 
(والحافر هنا يقوم مقام الرمح) فإن دمه عند انتشاره على الأرض ينبت زهرة (ع). وفي هذا السياق ما تبه 
عليه شاربونو في (مجلة) ريغلابيت” من وجود حديدة لذبح القربان من القرن الثاني عشر ميلادي» وقبها 
رى رسم دم الحروح يقطر من المصلوب فتتحول القطرات إلى أزهار ورد. وكذلك في زجاجية من القرن 
الثالث عشر بكتدرائية مدينة أنجيرس (الفرنسية) حيث يظهر الدم الرباني سيل جداول وينبسط كذلك على 
شكل آزهار ورد (ف). وسنعود بعد قليل إلى الكلام عن رمزية الأزهار من حبث وجهة نظر تختلف قلياد 
[عن ما نحن بصدده]. لکن كما کان تعدد المحاني التي تمثلها تقريبا كل الرموز. فإنها جيعا تتكامل وتناسق 
بكيفية تامةء بل إن هذا التعدد نفسه»ء بعيد عن أن يكون عاثقا أو نقطة ضعف» هو بالعكس عند من يعرف 
كيف يفهمه. واحد من بين الميزات الأساسية للغة حدودها أقل ضيقا بكثر من اللغة المعتادة. 

وحتى نختم هذه اللاحظات نشير إلى بعض الرموز المستعملة أحيانا کبديل عن القدح في تراثبات 
ختلفةء وهي مطابقة له في الصميم. وليس في هذا حروج عن موضوعناء لأن الكأس نفسهء كما يمكن التأكد 
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منه يسر على ضوء ما ذكرناه آنفاء ليس له في الأصل عموما حيثما وجد من دلالة غير دلالة القح 
امقدس» وهو في الشرق با خصوص فدح القربان الححوي على (شراب) السوما الفيدي [آي المذكور في 
الفيدا الكتاب المقدس عند المندوس] أو الماومأً المزدكي [أي ني الديانة الفارسية القدية]. وربا سنعود في 
مناسبات أخرى إلى هذا التصور المسبق' العجيب للقربان. وما بثله (مشروب) السوما با لخصوص إغا هر 
شراب الخلود آي الأمريتا (۲12١إ۸)‏ عند المندوس. والأمبروازي (عأءآ26۲0١۸)‏ عند الإغريق» وهما 
لفظتان متماثلتان اشتقاثياء وهو الذي ينح أو يعيد لمن بأخذونه بالاستعدادت اللازمة» الشعور الأزلية 
(المشار إليه سابقا) (ص). 

ومن بين الرموز ثمة رمزا آخر نريد أن نتكلم عنهء وهو اثلث المتجهة قمته نحو الأسفلء إنه 
التمثيل البسط لقدح القربانء وبهذه الدلالة يوجد في بعض اليانترأ )¥4١1۲١38(‏ والرموز الهندسية في اهند. 
ومن جهة أخرى» الأجدر بالانتباء في نظرنا هو آن نفس هذا الشكل رمز للقلب أيضا حيث آنه ثل صورته 
البسطةء وعبارة مثلث القلب عبارة شائعة في التراثيات الشرقية. وهذا يستدرجنا إلى ملاحظة ها آي ضا 
فائدتها: ذلك أن ضورة القلب المرسوم داخل مثلت في هذه الوضعية ها رمزية مشروعة جدأً من حيث هي 
سواء قصد به القلب الإنساني أو القلب الرباني» بل وها أيضا دلالتها عند إرجاعها إلى الرموز المتداولة عند 
بعض المهتمين بار مسية المسيحية في القرون الوسطىء» وهم الذين كانت حم دوما مقاصد قوية راشدة عاما. 
وعندما أريد آحيانا في العصور الحديثة إلصاق دلالة تجديف (وكفر) بتلك الرمزيةء فما ذلك إلا لأنه برعي 
أو بدون وعي: حرفت الدلالة الأصابة الأولى للرموزء إلى أن انعكست قيمتها السوية. ويمكن أن نذكر 
العديد من الأمثلة مذه الظاهرة ونجد تفس رها في كون أن بعض الرموز قابلة فعلا لتأويل مزدوح» فكأن ما 
وجهين متعاکسين. فالتعبان (أو المية) مغلا وكذلك الأسد. آلا يرمزان في نفس الوقت» ووفق كل حالة 
على حدة إلى المسيح وإلى الشيطان؟ ولا يمكن لنا هنا أن نعرض في هذا الموضوع نظرية شاملة قد تذهب بد 
بعيدا؛ لكن سندرك بأن هنا أمرا عل التعامل مم الرموز يستلزم مهارة بالغةء وأن هذه المسألة تشترط 
اهتماما خاصا بامتياز عندما يكون المقصود الكشف عن الدلالة الحقيقية لبعض الرموز وترجمتها بكيفية 
صحيحة ودفيقة. 

رمز آخر یکافۍ فی كثر من الأحيان رمز الكأس: إنه رمز الأزهار؛ وبالفعل أفلا يذكر شكل 
الزهرة بفكرة الوعاء االمهيئ لاحتضان ما سيحل فيه]ء ولا يقال لغة: كاس الزهرة؟ والزهرة المختارة كأليق 
رمز ي الشرف هي زهرة اللوتس (نيلوفر أبيض مصري)؛ وفي الخرب يلعب الورد ني غالب الأحبان تفس 
الدور (ق). ومن 0 آنا لا نريد أن نقول بأن زهرة الورد أو النيلوفر ها هذه الدلالة الوحيدة» حيث أنه 
بالعكس قد أشرنا نحن أتفسنا إلى دلالة أحرى ها آنفا؛ وإنها لُشهّد واضحة في رسم مطروز على لوح 
صلوات القداس في دپر فونتفرولت tevr‏ ۴) (ر) حيث وضعت الوردة عند قدم حربة تتساقط 
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على طوها قطرات دم. فالوردة تظهر هنا مقترنة بالحربة كما هو عليه بالضبط القدح تي حالات آخرى. 
وبدلا من تحول قطرة الدم إلى وردة فإن هذه الأخيرة تبدو كأنها تستقبل القطرات التي تحييها متفتقة 
منشرحة. إنه الطل السماوي تبعا للصورة المالوفة الشائعة الاستعمال والمرتبطة بفكرة الخلاص أو بمعاني 
اليبعث والنشور. لكنء مرة أخحرى» هذا يستدعي شروحا طويلة ولا يمكننا إلا الاقتصار على إبراز توافق 
ختلف الترائيات إزاء هذا الرمر الآخر. 

من جانب آخحر حيث آنه في موضوع ختم لوتر (111181۲ عل ا2ع5) وقم الكلام عن وأردة 
الصليب (×أ60 - ۸05#). فإنثا نقول بأن هذا الشعار (أو الرمز) المرمسي كان في البداية خحاصا 
بالمسيحيةء مهما كانت التأويلات اخاطئة ذات الاتجاه الطبائحعي (isteاnatura)‏ التي أعطيت له بكيفية 
غلوها يزيد أو يقل بدء! من القرن الثامن عشر. فليس من اللافت للنظر أن الوردة فيه تحتل في مركز 
الصليب محل القلب المقدس نفسه؟ وبغخض النظر عن أزهار الورد الحمسة الممثلة للجروح الخمسة 
للمصلوب فإن الوردة المركرية عندما تكون منفردةء يمن بالتاكيد أن تطابق القلب نفسهء آي الكوب 
الحتوي على الدم والذي هو مركز الحياةء ومركز الكاثن بجملته أيضا. . 

ویو جد آيضا [من بین رموز أخرى] عديل رمزي آخر للكوب: إنه الهلال. لكن شرحه بكيفية 
لائقة يستلزم توسعات خارجة تماما عن موضوع هذا البحث ولم تشر إليه إلا لكي لا همل بالكامل آي 
جانب من جوائب السالة (ش). 

ومن جميع القاربات التي كنا بصدد التنبيه عليها نستخلص سبقا نتيجة نأمل في أن نتمكن من 
توضيحها أكثر فيما بعد: وذلك آنه عندما نجد في كل مکان مثل هذه الموافقات. اليس هذا أكثر من جرد 
علامة على وجود تراث روحي أصلي ول [آي ملة إفية أولى تفرعت منها وتسلسلت كل الملل الأخرى] 
ت). 

والحال هذه. كيف تفسر حالة الذين يؤمنون بلروم الاعتراف مبدئيا بهذا الستراث الأصلي الأول 
[لاونسانية كلها]. لكنهم غالبا ما يفكرون تماما وكأنه لم يوجد. أو على الأقل كان بُحتفظ منه بشيء يذكر 
خلال القرون السالفة؟ وإذا فكرنا جديا في شذوذ مثل هذا الموقف. فرها سنكون أقل استعدادا للتعجب من 
عض الاعتبارات الى لا تبدو بحت غريبة إلا بحكم العوائد الذهنية (وما آلفته العقول) في عصرنا الراهن. زد 
ايه أنه يکفي اليحث ليلا بشرط عدم الأخحذ بأي موقف مسبقء لاكتشاف علامات وحدة المبادئ 
الجوهرية والأساسية في ختلف النواحي: والوعي بهذه الوحدة عند البشر حصل فيه أحيانا إبهام [أو تعتيم 
رغموض] لكنه على الدوام م يفقد بالتمام. وبمقدار ما محصل التقدم في هذا البحثه فإن نقاط القارتة 
نتكائر تلقائيا من نفسهاء وتتجلي براهين أخرى جديدة في كل لحظةء ويقينا فإن لكلمة الإنجيل عا 
uerite et inven t15‏ معناها العمیق. 
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لقد ع لنا أن نقول كلمات حول اعتراض وجه إلينا بصدد العلاقات التي ارتأپتاها بين الكکأس 
المقدسة والقلب المقدس» رغم أن الإجابة الي وقعث في نفس الوقت والحق يقال بدت لنا مرضية تثاماً. 

وبالفعل ليس من المهم أن لا یری کریستیان دي ترویس ۲۲٥۴5(‏ عل 1۲۵5118۸ )C‏ (ث) و 
روب ردي بارو ن (82102 ءل e۲۲‏ ط0 ۸) في القصة العتيقة ال م بكونا سوى مكيفين هاء كل الدلالة التي 
تتضمنها. فهذه الدلالة موجودة فیها یقینا ولا نزعم أننا قمنا بشۍ سوی شرحهاء بدون آن نبتدع آي عنصر 
حداثة في تفسيرنا ها 

وفوقى ذلك فإن من الصعب حقا معرفة ما كان يراه أو لا براه كتاب القرن الثاني عشر 
(الميلادى) في هذه القصة. وحيث أنهم ن يقوموا إجالا إلا بمجرد دورتبليغ قإتنا نوافق بطيب خاطر على 
أنهم بلا شك ل يروا كل ما يراه فيها اللهمون هم ونعنى الحائزين الحافظين حقيقة على جلة المبادئ 
والعقائد التراثية (الروحية والعرفانية). 

من جهة أخرى» فيما بخص (شعوب) السلت» فقد اعتنينا بتذكير ما هي الاحتياطات الق ينبغخي 
الأخذ بها عندما نريد الكلام عنهم في غياب كل وثيقة مكتوبة. لکن اذا پراد افتراض آنهم كانوا آقل حظا 
من الشعوب القدية الأخرى بالرغم ما لدينا من علامات تناقض هذا الافتراض؟ والحال. اننا نرى في كل 
مكان. وليس في مصر فقط. التماثل الرمزي المعتمد بين القلب والقدح» وني كل مكان ينظر إلى القلب 
كمركز للكائن. آي مركز إهي وإنساني في نفس الآن بالدسبة للتطبيقات النعددة التي يتيحها. وني كل مكان 
أيضا يثل قدح القربان مركز أو قلب العام (خ) اي مثوي الثلود “(Le séjour de immortalité)‏ . 
فماذا يلزم آكثر من هذا؟ نحن نعلم جيدا أن القدح والرمح: أو ما پکافتهما کانت فما دلالات آخری غر 
الق ذکرناهاء ولکن بدون تأجيل يكن آن تقول بآن جميع تلك الدلالات: مهما كانت غرابة بعضهأ في عيرن 


نشر في ر. دیسمر 1925. 

ا کان بإامكاننا أيضا التشكر بالتتور (الأتانرر )1.'4118110١‏ ارسي أي الرعاء الذي تشم فيه العماية الكمباتية الكرى(! الصنعة 
الکری). وإاسمه حسب قول البحض. مشتق عن اليو نائية (أثانائ رس 315214)10¥) أي خالد فالتار اخفية ال تغذى فبه على 
ادام ال اخرارة ایو ية الثاو به ف القلب. وکات پام کاندا ذلك القيام جغارتات م رهز ار کشر الشيوع وسو ره البشة ادال 
على العث والنشور وعلى الخلرد. ورجا ستعود إليه في مناسبة ما. - ولتلاحظ من جية أخرى. ولو على سيل الطرفة على الأقسل: 
بأن القدح (في آوراق لعبة) التاروت وهي الى ها أصل علغز خفى) استبدل بالقلب في أوراق اللعب العاديةء وهه دلالة أخري 
على كاف الرعزین. 
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الحدائيين» هي جيعا متوافقة فيما بينهاء وهي تبر في الحقيقة عن تطبيقات لنفس المبدا ني مجالات 
ومستويات ختلفة وفق قانون التناسب الذي بعتمد عليه تعدد الدلالات التناسقة المندرجة في كل رمزية. 

والآن؛ فإن مركز العام لا بتطابق فعلا مع قلب المسيح فحسب. لأن هذا التطابق كان معهودا 
بوضوح في الملل والتراثيات العتيقةء وهذا ما نأمل في إمكائية بيانه في دراسات آخرى. ومن البديهي في هذه 
الحالة أن عبارة قلب المسيح ينبغي أن تؤخذ معنى غير ما يمكن تسميته ب المعنى التاريخي تحديدا. لكن نؤكد 
مرة أحرى على أن الوقائع التاريخية نفسهاء كغيرها من سائر الأمورء تترجم وفق نمطها الخاص عن الحقائق 
العلياء وتلسجم مع قأنون التناسب الذي كنا بصدد الإشارة إليهء وهو وحده القانون الذي يسمح بتفسير 
ظهور بعض الصور السبقة (آي السابقة لا بحدث بعدها لاحقا). فإن شتا قلنا إن المقصود هو المسيح - 
المبدا (ذ). آي الكلمة (الإهية) المتجلية في النقطة المركزية للعالمء لكن من يتجرآ على زعم أن الكلمة الأزلية 
ومجلاها التاريخي» أي مجلاها الأرضي الإنساني: ليسا هما واقعيا وجوهريا ذات المسيح الواحد الفرد في 
مظهرين متلفين؟ وهنا مرة آخرى نلام اللسب (أو العلاقات) بين الزمني واللازمني (ض) والمزيد من 
الإلحاح على هذا ريما يكون لائقاء لأن الرمزية وحدها هي التي تسمح حقا بالترجمة عن هذه الأمور بالمقدار 
الذي تكون فيه قابلة للتعبير. وعلى كل حال فيكفي معرفة فراءة الرموز ليوجد فيها كل ما وجدتاه حن 
آنفسناء لكن مع الأسف. في عصرنا با لخصوص: ليس كل الناس بحسنون قراءتها. 


2 


(( 


زب) 


ارد) 


رھ( 


(و) 


تعقيبات المعرب ( 3 ) 


شاربونو - لاساي» لويس (1946-1871) فرنسي. كاتب وباحث متخصص ني التراث الروحي 
المسيحي خصو ضا من جانبه الرمزي. كانت له علاقة مودة وتجاوب مم المؤلف الشيح عبد الوأحد 
السلت (15اعء) أو السلتيين مجحموعة شعوب تتكلم اللغة لهند - أوروسة وكانت تسكن في البدأاية 
الأصقاع الجنوبية الغربية من الانيا ثم أرغموا على الهجرة إلى فرنسا وأسبانيا وا لجزر البريطانية: 
وخضعوا للهيمنة الرومانية بين القرن الثاني قبل المسيح والقرن الأول بعده. 

يوسف الرامي» من حواريي المسيح» وهو الذي فصل جثمان امصلوب المشبه بالمسيح عن الصليب 
وواراه فپ القر بمساعدة حواري الاخر نيقوديم. 


شبفا بعنی المبدأ الحرّل من المبادئ الثلائة الكبرى في المندوسية: براهماء وشيغاء وفيشنو. والعين 


الثالة هي في المصطلح الإسلامي عين البصيرة أو عين القلب. 

كثر حول هذا الحديث» وقد حصص الشيخ عبد الكريم الحيلي لشرحه كتابا عنوانه (البرق الموهن 
ساف السادس؛ رفص شعيب الثانى عشر. كما ينظر تفصيله لوجوه القلب التمائية ف مقدمته 
لكتابه (مشاهد الأسرار). وقد تكررت كلمة (فلب) ومشتقاتها في القرآن الكريم 32] مرة على 
عدد كلمة (قلب) ساب احمل وهو فس عدد كلمة (حمد) باعتيار تضعيف اليم الثانبة: وهيو 
أيضا نفس عدد كلمة (إسلام). 

مركز العام أو قلب الوجود من حيث الأمكنةء يتمثل في الإسلام في الكعبة المقدسة في وسط مكة أم 
القرى. ونا أهبط آدم خث من الجنة قدم إل الكعبة حاجا ثائبا فقبل الله تعالى توبته واجتباه خحليفة في 
أرشبيه. فحرم الكعبة مثال للجنة جلة القرب التي فقدهاء حيث استعاد غندها مكانته عند ربه بل 
زا عليها بالخلافة التي فاز بها دون غيره من المخلوقات. وكذلك شان بيه إلى يوم القيامة. قال 


کے 


" 1 : سے ا سر لل e‏ ار لے ت ت ار 
تعالی ی الآية 3 مس سو رة اليقرة ل( و فتلقی رادم من ربهء کلمت فعاب عليه إنەر شو 
الكَوابُ لر جم. وتنظر القارنة بين القلب والكعبة في الفتوحات المكية للشيخ حي الدين بن 
العربی (الباب 2 الفصول حول الكعة والطواف». 
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(ز) 


(ح( 


(ط) 


Fenn" 
kr 
ی‎ 


ل 


حول خصوصیات مقام شيث نة ينظر الفصل الثاني ا حاص به من تاب فصوص الحكم لابن 
العربي. 


الدرويد أئمة الد التي تل الس ب السلتية الو عاشت ت فی أصقا غرب أورویا کہ 
2 یں ن 


المسيح و عله جلدة. 


۰ الكاس. أو العلست؛ او القدح: أو الاناء له ف الراث ال سلامي العرفاني رمور متسل دة وهن نها 


ما ذكره المؤلف في مقاله هذا. ومن مظاهره الأولى في السيرة الحمدية الإناء المملوء نوراً وحكمة 
الذي أفرغ في قلب الني ## بعد غسله من طرف الملاثكة وهو لا يزال صبياء ثم تكرر ذلك له عند 
البلوغ وعند البعثة وعند العراج. وخلال المعراج عرضت عليه أربعة أقداح في كل منها شراب: ماء 
ولبن وعسل وخمرء فاختار # اللين الذي يرمز للعلم. والسؤال 117 من أسئلة الحكيم الترمذي في 
كتابه (ختم الأولياء) والتي أجاب عنها ابن العربي في الباب 73 من الفتوحات: هو: ما كأاس 
ويد اين المريي جوا بوا الجواب: (القلب من الحب لا عقله ولا حسته) إلى خر ما 
. ومن أقوال الشيخ أبي الحسن الشاذلي في بعض مصطلحات أهل الله؛ (الشراب هو النور 
لایع ب جار الحبوب» والكأس هو اللطف الموصل ذلك إلى أفواه القلوب). ومن حكم ابن 
عطاء ايله السكندري: (فرع قلبك من الأغيار يملؤه بالمعارف والأسرار. كيف يشرق قلب صور 
الأكوان منطبعة في مرآته؟ آم کیف یر حل إلى اله وهو مکبل ہشهواته؟ آم كيف يطمع أن يدخل 
حضرة الله وهو لم يتطهر من جنابة غفلاته؟ أم كيف يرجو أن يفهم دقاتق الأسرار وهو لم يشب من 
هفوانه؟) ومن الحكم: (لاذا تقطع الغيافي والبحار لترى بيت ربك ول تقطع هوى نفسك لتجد ربك 
في بيتك) يعفي: في قلبك أن القلب بيت الرب. 
أصل هذه العلاقة نجده في سورة قريش من القرآن الكريم حيث يقترن ذكر البيت العتيق أي الكعبة 
بالإطعام الذي يكون عادة على المائدة قال تعالى : عدوا ر ب هدا الت ر اآذزت امهم 


ن جوع وَءامَنهم من حرف ل4 . وأبضا نيد في سورة المائدة إشارة إلى اقتران بداية تأسيس 
المسيحية بتزول المائدة السماوية التي طلبها الواريون من عبسى شه 

في تاريخ الكعبة يذكر أنه كان بجرمها في الأصل أثنا عشر باباء ثلاثة في كل جهةء وهذا العدد يتكرر 
دوما ني مرحلة التأسيس الأول لجل الملل والسلالات العائلية الي هما دور متميز. فالاثنا عشر هو 
عدد الأسباط من بنى إسرائيل: وعدد آبناء إسماعيل بن إبراهيم عليهم السلا وهو عدد 
الحواريين» وعدد النقباء من أنصار الني ٠#‏ وعدد أئمة آل البيت الأطهار. وعدد النقباء في أعلى 
دوائر الولاية في كل زمان. وعدد الأقطاب الائلى عشر الذين عليهم مدار العام وخصص الشيخ 
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رل) 


(ن) 


(مسں) 


ع 


زف) 


بن العربي للتعريف بهم الباب 463 من الفتوحات» كما خصص للتعريف بنقباء الأقطاب الاثشى 
عشر رسالة: ا مستقلة إلى غير ذلك. 
بنابيع الحلة الأربعة ناسل لأنهارها الأربعة المذكورة في الآية 15 من سورة محمد (47): #مثل 


ہے ہے ہر یا چ 


اة اتی وعد اَلمَْقَونَ فبا اچ ین تام ھر ٥اس‏ واچکڑ ین ي لن قير تة د وار من 
خر دق للشريون وأ من سل مَصفی ی وم فیا من ل َكَرَت وَمَعفِرةَ من ي لبو4. وله 
المشارب رموز عرفانية متعددة حتى أن الشيخ أبن العربي خصص ها رسالة عنوانها: (مراتب علوم 
الوهب)ء كما آنه فى الباب 167 من الفتوحات الذي فصل فيه مراحل المعراج ذكر أن في آمل 
شجرة سدرة المنتهي أربعة أنهارء لم ذكر مناسبتها للقرآن والإنجيل والزبور والتوراة. 

في الباب 334 من الفتوحات وهو يتعلق منزل سورة قت َالْقَرَءَان الْمَجيد ذكر الشيخ حي 
الدين التطابق ف فى القرآن بين أوصاف القرآن وأوصاف القلب وأوصاف العرش. فالقرآن العظيم 
بستوي على عرش القلب العظيم. وكذلك القرآن انجيد والكريم والعزيز إلى آخره. وفي هذا توافق 
تام مع رمزية فتح القلب الذي يصبح رقيما بخطه روح الله أو ملائكته حسبما ذكره المؤلف رجه الله 
تعالي. من ناحية آخرى فإن شكل القدح هو شكل حرف (ن) الذي يرمز إلى دواة المداد المشار إليه 
بنقطتها ال ركرية آي مداد اروف الى سيسطرها القلم الذي بقائمته يشابه الرمح. قال تعالي في 
سورة القلم: ارت" وَالْقَلَم وَمَّا َسَطْرونَ. 

أشيل' هو اسم أشهر الملوك الأبطال في إلياذة هوميروس. مات مقتولا لما رمي بسهم مسموم نفذ في 
عقب قدمه. 

أدونيس' عند الفينيقيين يمل إحدى مظاهر تجلي الربوبيةء ويتصور في شكل شاب رائع المحمال يموت 
بسبب جرح أحدثنه ضربة حافر خنزير بري. 

قريب من هذا ما قيل عن الصوفي الشهيد الحسين بن منصور الحلاج (ت: 309م) لا صلب 
وقطعت أعضاؤه كتنب دمه على الأرض اسم (الله الله ). 

كل هذا له علاقة با نجده في الإسلام من فوز الشهداء في سبيل الله بمقام القربة الأعلى والحياة 
الربانية الخالدة. وقد اقترن هذا اقام في القرآن بالروح والر مجان والریحان نبات أو زهر طيب 
الرائحة فهو كالورد. قال تعالي في الآية 154 من سورة البقرة (2): ولا د تقولوا لمن يقل ف 


سيل آله أو بل أحَيَاءٌ يكن ل رورت وقال في الآيتين 88/ 89 من سورة الواقعة 
LE‏ 


(56): «فاما إن کن تن المقربين ‏ روح وران وجنت تجیم. واللاحظ ان شڪل الألف 


3) 


التي سقطث من الرمح في مركز قلب النون. 

(ص) ني القرآن الكريم ذكر لمشروبات جنانية؛ ولكل مشروب أهل خصرصون. قال تعالي في الآيتين 
5 ور ۶ 2 س 8 8 جر ل ت 
5 من سورة الإنسان: إن آلأَبَرَارَ يَشْربور ین کاس کارت يزاجا ڪافورًا ويج عيشًا 
قرب پا عِبَاد اله بجروا تفجيراي إلى قوله في الآبات 21-15: واف عَلَمّم اة س 
ےار شد کے ٣‏ ر E gu‏ ت ی ا ی ا سی 
فصو اكوا گات قَوَارِيرأ ( قَواريرا ِن فصو قَدَرُومَا تقَدیرا ( وَسَقَرن فا سا ن 

ل ر ی ل ی ا ا ات رم و ر ر در ا ي رکس ي 

مرا جھا زجلا 9ح٤‏ عینا فا تسمی سلسبیلا و * ويطوف عام ولدان حلدون إذا رايع 

م ر اوک ايع ر کوت ي کو ت وش 2 
سی ر 

ا س اا ت وق 

وإشتبرق ولوا أسّاورَ ن فْضة وَسقدهم رُم شراب طْهُورًا جي. وقال تعاى في الآيات من 18 

: شی س ت ی ب ا اکور ر ر هر 

إلى 28 من سورة المطففین (83): کل إن كب آلاأترار فى عليست و وما أذَرَنكَ ما عِليون 
ر و ل اي سے ات و مرت غ ب م 

ر کت رفوم وچ فدہ ارون وچ إن الأترار فی کیم ج على آلأرآبك طون و 

a oa BO‏ و ۹ کک ل و ا 

تعرف فى وجوههم نضرة النعيم ج يشقون من رحيق مختوم () ختمهء مسك وف ذلك 

ا ت ع 2 ر ا -_ ہے کے م ا ی 

فليتتافس المتتفسون وج وما جه من شنم ( عینا يشرب ا المقربوت (2)). 

(ق) قد سبق في هذه التعقيبات للمعرب الإشارة إلى ذكر (الريجان) في القرآن واقترانه بمقام القرب» آي 
أعلى مقامات الولاية. وهمذه نجد ذكره في موشح للشيخ الأكبر حي الدين بن العربي يقول فيه: 


با 


عل بياب سدس د 
ت 


دخلت في بستان الأنس والقرب لز سه 
فقام لسي الرمجهان شال من عجن فی سند ةة 
ناهر يا إنسسان مطبب اڵ صب في جا سه 
جشسان ي اجنان ا جي من البستان ال اسمين 
وحلضþل‏ الرع ان جره ةة ال رحن للعاش .فين 
وإعا ذكر حلل الريحان لأن لباس أهل الجنة تتفتتق عنها الأزهار الحتانية. ويمكن قراءة (حلل الريجان) 
آي اجعله حلالا وغیها إشارات أخرى ليس هنا حل شرحها. 
(ر) هو دير للنساء في فرنسا أسس سنة 1101م. 
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(ش) اعتبار القمر رمزاً للقلب من أكثر الرموز الصوفية شيوعا. يقول البوصيري عن اللي 5 في بردته 


المشهورة: 


أقسمت بالقمر المشق إن له من قلبهقسمة مررورة الققسم 


ويقول ابن الفارض في قصيدته حول خر المعرفة: 


شربنا على ذكر ألحبيب مدأامة سكرنا بهاعن قبل أن يخلق الكرم 


(ت) بكلامه هذا أراد المؤلف أن يوحي إلى القراء المسيحيبن وغيرهم بأن المسيحية م تكن ديناً له سمو 


رث 


(ذ( 


متمیز ومتوج لبقية الأديان والملل:السماويةء وإنغا يقع في السياق التاريخي لسلسلة الوحي الإهي عبر 

الرسل والأنبياء من الأب الأول آدم إل خاتمهم سيدنا حمد صلى اله عليه وآله وسلم وكلهم 

دينهم واحد هو الإسلام مهما اختلقت شرائعهم. قال تعالي في الآية 163 من سورة النساء (4): 
کہ کے ہے رج 7 ر کے > کد ے ےآ رآ 2 رو س ص q1 “er Tf 2 bi‏ 

هإنا أوحيتا إليك كمَاً أوحَيتا إلى ص والنبيحنَ من بعلره وَاوحيتا إل إِرَهِيم وَإسَمَدعِيل 

E aa ER‏ بر را مغ 

وَإسحلق وَيَغْقُوب ولأ شَبَاطِ وَعِيسى ۇيوب ويوس وَهَرُونَ aT‏ وََاتَيْنا دا ودد رورا وي 

فة ف غاا ين فل ورسلا ل ا US BEAN FEE‏ کا 

4® 

شاعر وکاب فرنسي (183-1135 (a‏ من تاليف العديدة ال أو قصة الكأس اأ 

في سورة الحج جد علاقة القربان a AATEC‏ 


رج لر 


لتقي. قال تعالی في الآیات 34-31: e‏ َير آله نها ین قفر آلقاررب تی 
کر فا مَعَفِع إل أجل سى ل إلى لبت أَلَعَتّيق ( لڪل اَمَڃ لتا مَس 
دروا آشم آله عَلَنْ م n‏ إل إلَه وَحد قله أشلموا ور 


التُخََ 4 
2 مختد الحقيقة الروحية للمسيح من كونه أحد مظاهر الإنسان الفرد الكامل الفاتح ا لخاتم. 


Es 


(ضص) العلاقات بين المسيح- البدا فوق الزمان والمسيح البشري في الزمان التاريخي ماثل في العرفان 
الإسلامي إلى العلاقات بين الحقيقة الحمدية قبضة النور الأصلي التي نشأت منها العوام كلها والتي 
هي جلى جلي كل الكمالات وبين سيدنا محمد في بشريته الإنسانية الزمنية كرسول حاتم صلى اله 
عليه وآله وسلم. فمن حقيقته الأصلية يقال له في الآية 81 من سسورة الزحرف (43): 0 
لار رد فاا ول لوین دق الآية 85 من سورة الفتح (48): إن ادير غود 


نما ایور آله يد آله قوق أ ايديم وأمثاها من الآيات» ومن مظهره البشري الأرضي بقال 
له في آخر آية من سورة الكهف (18): قل إِنما انأ قر ملك يوحي إل وأمثاها من الآيات 
والاحادیٹ» وهن الأ حاديث المشيرة لف شته الأول الاطنة: قشت سا وأدم نان الماع والطین). 


(4) 
الکاس القد سے"‎ 
Le Saint Graal 


السید رتور إدوراد وایت (عانWa Ed w214‏ 1۲ھ )M1.‏ نشر کتابا حول قصص الکأس 
القدسة “ء وهو كتاب ضخم في حجمه وني حملة البحوث التي يثلهاء وكل المهتمين بهذه المسألة بجدون فيه 
عرضا شاملا ومنهجيا لحتوى غدلف النصوص التعلقة بهاء وكذلك لختلف النظريات المقترحة لتفسر أصل 
ودلالة تلك القصص المعقدة جداء بل التناقضة أحياناً في بعض عناصرها. وبالإضافة إلى هذا ل يُرد السيد 
وايت آن يكنفي بالبحث والتنقيب فحسب» وينبغي تهنئته على هذا أيضاء لأننا نتقق معه تماما في ضعف 
فيمة كل عمل لا يتجاوز تلك الوجهة من النظرء جيث لا تعدو فائدتها إجالا أن تكون فائدة وثائقية فة ط؛ 
فلقد حاول أن يستخرج العنى الحقيقي والباطي لرمزية الكأس المقدسة والبحث عنهاء ومع الأسف ينبخي 
أن تقول بان هذا الحانب من عمله هو الذي يبدو لا الأقل توفيقاء والنتاتج التي تحصل عليها هي بالأحرى 
خببة للأمل: خاصة إذا فكرنا في كل الحهد المبذول للوصول إليهاء؛ وهنا بالذات نريد إبداء بعض اللا حظات 
الرتبطة بطبیعتها مسائل كنا عا تاها في مناسبات أخرى. 

ونعتقد آنه ليس من اللإساءة للسيد وايت حين نول بأن كتابه (كما يقال باللإنجليزية - 018 
لعاhعsi»‏ قليل الانصاف؛ وهل يلزمنا ترحة هذه الكلمة إلى الفرنسية ب ا۶311 أي متحيز؟ قد لا يبكون 
هذا صحیحا بالضبط؛ وعلی کل حال فإننا لا نعئى بهذا بان ذلك كان بالقصد المييت لديه؛ وإنما الأحرى أن 
تكون هنا نقطة ضعف شاتعة عند من مخصصروا في مط معين من الدراسات جيث يرجعون كل شى إليهء أو 
پهملون ما يستعصى على الاختزال فيه. فمن حق السيد وايت أن يقرر بأآن قصة الكأس المقدسة قصة 
مسيحيةء ولا اعتراض عليه في هذاء لكن هل ينع هذا بالضرورة بآن يون هما في نفس الوقت شأن آخر؟ 
إن الذين لديهم الوعي بالوحدة الأساسية جميع التراثيات [الروحية العرفانية ذات المصدر الإمي] لا يرون 
في هذا آي تعارض. لکن السيد وايت» من جهته» لا يريد آن برى إلا ما هو بالتخغصيص مسيحي» منحصرا 
هكذاء إذا صح القولء في شكل تراثي معين» وبالتالي فعلاقاته مع الأشكال التراثية الأخحرى» في جانبها 
الباطتي تحدبداء تبدو مفقودة عنده. وهو لا بنفي وجود عناصر من مصدر آخر من الحتمل أن تكون سابقة 
على المسيحيةء إذ أن اعتقاد العكس مناقض لا هو بديهي» ولكته لا يعترف هما إلا بأهمية ضعيفةء ويبدو آنه 
شرق د تب فيفري.. و مارس. 1934. 
1 الكأس القدسة. قصصها ورعوزها: ريدن وكو.. لندن 1933. 
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بعتبرها عرضية غير مقصودةء وكانها ألصقت على القصة من خارج ونجرد تأثير الوسط الذي نشأت فيه. 
ولذلاك فھو ینظر إلى تلك العداصر وکانھا تتعلق مما اصطلح على تسمیته بالفلکلور (8١٥۔1۔-‏ )اہ !) لا على 
سبيل الاستخفاف كما يمكن أن توحي به الكلمة. وإنا بالأحرى استجابة لرغبة مسايرة نوع من ألموضة أو 
العادة الحارية في عصرناء من غير انتباه يقظ إلى النوابا التي تتضمنهاء والإلحاح على هذه النقطة قد لا يخلو 
من فائدة. 

فالمفهوم تفسه للفلكلور؛ كما هو معتر في العادة. يعتمد على فكرة خاطئة من أصلهاء وهي فكرة 
وجود مہتدعات شعيية ناتجة تلقائيا من سواد عامة الناس؛ وللتي فإننا نرى في هذه الكيفية من النطر صلتها 
الوثيقة بالآراء المسبقة إزاء الديقراطية. و قد قيل جحق تاما: إن الأهمية العميقة لكل التراثيات المنعوتة بأنها 
شعبية تكمن بالخصوص في كون أصلها ليس شعبيا ٠”‏ ونضيف بأنه إذا كان المقصود كما هو عليه الحال 
في غالب الأ حيان» أمورا ها قيمة رمزية حقيقية؛ أو عناصر تراثية بالعنى الصحيح هذه الكلمة (أي عناصر 
روحية وعرفانية مصدرها إفي) فمهما كان التحريف والنقصان أو البتر الواقع عليهاء فاصلها كلها ليس 
أصلا بشرياء فضلا عن أن يكون مبندعا شعبيا؛ وما يمكن اعتباره شعبيا إنما هو فقط من اثر خلفات' تلك 
العناصر التراثية عندما تكون متتمية إلى أشكال تراثية منقرضة. وفي هذا الصدد تأخذ لفظة فلكلو ر معنى 
قريبا من لفظة وش من حيث اشتقاقها لا بقصد ألإهانة والذم» وهكذا يحتفظ الشعب بدون فهم بيقايا 
تراثيات عتيفة جذورها ضارية في القدم حتى أنه يستحيل أحيانا تحديد تاريخهاء فيقتنع بضمها إلى الميدان 
المعتم؛ أي ميدان ما قبل التاريخ. وهكذا يقوم الفلكلور بوظيفة نوع من الذاكرة الحماعية المشعور بها جزقيا 
(آو شبه الواعية إلى حد ما) والحتوية على مضمون وارد من فاق أخري'“. والذي يكن أن يبدو أكثر 
غرابة» هو آنه عندما ننفذ إلى صميم الأمورء نشاهد بان هذا المضمون الحتفظ به بحتوي بالخصوص على جملة 
هائلة من المعطيات ذات الطراز الباطْني في شكل مستور بكيفية تزيد أو تنقص. أي بالتحديد كل ماهو في 
جوهره الأقل شعببة (أي ليس معدا للعامة). وهذا الواقع يوحى من حيث هو بتفسير نقتصر على الإشارة 
زليه ببعض الكلمات. وهي آنه عندما يكون شكل ترائي على وشك الانطفاء فإن المشلين له القائمين عليه 
کن جدا أن پودعوا بالقصد في هذه الذاكرة الماعية الي ذكرناها مأ لو لر يودعوه لفقد من غر رجعة. 
وباجملة فهذه هي الوسيلة الوحيدة لرنقاذ ما كن إنقاذه بمقدار ما ولي نفس الوقت فإن عدم الفهسم 


1 لوك بنواء مطبخ اللالكة جالية للفكر» ص 74. 

3 كلمة (فلكلور) الإنجليزية مركية من شطرين (فلك) أي: (شعحب) والور٣آي‏ (علم). واما كلمة باغحانيزم 24311578 )اي (وثنية) 
فهي مشتقة من اللاتينية (بافانوس 4105 عة٠)‏ أي الفلاح العامي. لكون عبادة الأوثان بقيت متعقشية في الأرياف إلى زم مشأخر. 
نكل من (فلكلور) و(باغانيزم) تتعلق بالعامة من سواد الشعب. 

وهه وظيفة قمرية ني جوهرهاء ومن اللاحظ أنه تبعا لعلم التنجيم (الأصيل) فإن سواد عامة الشعب يناسب فعلا القمر. وهذا يدل 
على لايع هذا السواد المنفعل تماما والحاجر عن البادرة أو الإبداع انتلقائي (آ), 
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الطبيعي عند الجحمهور ضمان كاف لبقاء ما هو ذو طابع عرفان باطني مستورا حتفظا بطابعه: فیمکث كلو 
من الشهادة على الاضي فقط؛ لمن يستطيعون فهمه في أزمنة لا حقة رب). 

وبعد آن تقرر هذاء فإننا لا نرى لاذا نسب إلى الفلكلورء بدون تقص في الفحص» كل ما ينتمي 
إلى الترائيات غير المسيحية. فتكون هذه الأحيرة وحدها المستثناة. هكذا يبدو قصد السيد ورايت عندما يقبل 
باعطاء هذه التسمبة (أي الفلكلور) لعناصر سابقة على المسيحية وخصوصأ السلتية منها الي تصادف في 
قصص الكأس المقدسة. لكن الحق في هذه الوجهة أن لا جود لأشكال تراثية أصيلة تنمتع بامتياز خحاص.؛ 
والتمييز الوحيد بينها هو الحاصل بين الأشكال المنقرضة والأشكال التي ما تزال حية. وبالتالي فكل المسألة 
تعود إلى معرفة هل كان التراث الروحي السلتى قد انتهى حقا عندما تشكلت تلك القصص المذكورة (حول 
الكأس المقدسة) أم لل فاقل ما بقال عن هذه المسألة آنا قابلة للنقاش. ومن جهة أخرى فإن ذلك الىتراث 
السلي يكن آن يكون قد تواصل وجوده لدة أطول ما يعتقد عادة وذلك في تلظیم مستور يتضاوت خفاؤه 
زيادة أو نقصا. ومن جانب آخر. نان هذه القصص نفسها يكن أن تكون آقدم ما يظنه النقاد. ولیس هذا 
بالضرورة لأنه كانت توجد نصوص أمست اليوم مفقردةء فنحن وفاقا للسيد وايت قلما نؤمن بهذاء وإما 
لأن تلك القصص كانت في البداية تبلغ شفاهياء واستمر هذا التبليغ الشفاهي طيلة قرون عديدة» وليس هذا 
بالأمر الشاذ. ومن جانبنا فإنتا رى هنا العلامة على التقاء (أو التحام) بين شكلين ترائيين: أحدهما قديم 
والآخحر حينذاك جديد. أي التراث الروحي السلتى والتراث الروحي السيحي» وهو التقاء جعل ما ينبي أن 
يحتفظ به من التراث الأول يندرج» إذا صح القول» في التراث الثاني مع تغير لشكله الخارجي بلا شك إلى 
حد ماء وذلك بتکییفه واستیعابه بسبب وجود متكافئات بين جبع الترائيات الشرعية السويةء ولیس بتاتا 
بنقله إلى مستوى آخر كما يريده السيد وايت [أي نقله من المستوى الفلكلوري عند السلت إلى مستوى 
الرمرية عند المسيحين]. وهنا يوجد إذن بالتأكيد أمر آخر غير جرد مسألة مصادر بالعنى الذي يفقهه 
الباحثون. ورا يكون من الصعب التحديد الدقيق للمكان وللتاريخ الذي وفع فيه ذلك الالتحام لكن 
ليس هذا سوى أهمية ثانوية هي تقريبا أهمية تارخبة لا غير ومن السهل إدراك أن هذه الأمور هي من بين 
التي لا تترك آثارا في وثائتق مكتوبة. وني هذا الصدف فإن 'الكنيسة السانية أو الكلدية ربا تستحق عناية أكثر 
ما يدو من السيد وايت أنه مستعد لنحها. وليس من المستبعد أصلا بآن يكون وراء‌ها أمر من طراز أاخر 
ليس هو من النمط الدينى الظاهري» وإنغا هو روحي عرفاني [صوفي مساري]ء لانه كما هو ال حال في كل ما 
يتعلق بالصلات القائمة بين التراثيات ال مختلفة. فإن المقصود هنا مرثبط بالضرورة بامجال العرفاني أو 
الباطني. وما الميدان الظاهري: سواء كان دينيا آو غيره فإنه لا يسع أبدا إلى ما وراء حدود الشكل الترائي 
الذي ينتمي إليه با لخصرص؛ وما پتجاوز هذه الحدود لا کن أن شتلكه كنيسة كما هي عليه وإغا کن ها 
أن تكون سندا ' ظاهريا له فقط؛ وستكون لنا فرصة الرجوع إلى هذه الملاحظة فيما بعد. 


ملاحظة آخرى تفرض نفسها آبضا وهي ختصة بالرمزية. وذلك أنه توجد رموز مشتركة بين 
الأشكال التراثية الأكثر اختلافا والأكثر تباعدا فيما بينهاء وليس هذا بسبب أقتباسات هي مستحيلة تماما في 
الكثير من الحالات. ولكن لأنها قي الحقيقة تنتمى للملة الأصلية الأول الي تفرعت منها كل تلك الأشكال 
بكيفية مباشرة أو غير مباشرة» وهذه الحالة هي الموجودة بالتحديد في رمزية الإناء أو القدح. وما يتعلق بهذه 
الرمزيةء لاذا لا بعدو أن يكون سوى فلكلور عندما يكون المقصود تراثيات ما قبل المسيحيةء بينما ينقلب في 
الملسيحية وحدها إلى رمز هو أساسيأ في جوهره قرباني مقدس؟ 

وليست المقارنات التي ارتآها بورنوف (80۲1011) (ج) أو غيره هي المرفوضة هناء لكن 
المرفوض بالتآكيد هوالتأويلات ذات النرعة الطبائعية التي أرادوا منها أن تسشمل المسيحية وغيرها من 
التراثيات: بينما هي لي الحقيقة غير صالحة مطلقا حيشما كانت. وبالتالي فالعمل الذي ينبغي القيام به هنا هو 
بالضبط بعكس ما قام به السيد وايت الذي بوقوفه مع تفاسير خارجية سطحية وقبوله ها بكل ثقة مادامت 
لا تتعلق بالمسيحيةء يرى دلالات متباينة جذريا ولا علاقة ها فيما بينهاء وفي الحقيقة لا وجود إلا لظاهر 
یزداد أو يقل تعددها لنفس الرمز آو لمختلف تطبیقاته. ولا ریب آن موقفه سیکون ختلغا لو لم تشوشه فکرته 
المسبقة حول ما تتميز به المسيحية من مغايرة للآأشكال التراثية الأخريى. وفيما حص الكأس المقدسة يرفض 
السيد وايت بجحت النظريات الت تستدعي آهة النبات المزعومة: لكن من المؤسف أنه كان آقل وضوحا بكثر 
فيما يتعلتق بالأسرار العتيقة الى م يكن ها كذلك أبدا أي نسبة مع تلك النزعة الطبائعية المبتدعة حدينا. 
واهة النبات وأمثال نمطها من الحكايات الأخحرى ا توجد قط آبدا إلا في حيلة فرازر (۴۲۵281) (د) وآمثاله. 
وهم الذي لا بشك في مقاصدهم المضادة للتراث الروحي. 

وبالتأكيد آيضاء يبدو أن السيد وأيت متأئر بكيفية تزيد أو تنقص بنوع من نظريات النشوء 
والارتقاء. ومنحاه هذا ينجلي بالأخحص عندما يعلن بان لأ بكشر من مصدر القصة الأول هر التشكيلة 
الأحيرة القى آلت إليها بعد ذلك ويبدو ئه يعتقد بوقوع تحسن تدريجي فيها بين مصدرها وما آلت إليه في 
الواقع. فإذا كان المقصود آمرا ذا طايع تراثي أصيل حقاء فكل كمال فيه بنبغخي بالعكس أن يوجد منذ 
البدايةء والتطورات اللاحفة لا تقوم إلا بتفصيله بدون إضافة لعناصر جديدة واردة من خارجه. ويبدو آن 
السيد وايت يقبل بنوع من التصعيد نحو الروحانية حصل للقصة عددما أمكن تطعيم عناصر منها بدلالة علي 
تكن تتضمنها في أصلها. والذي يحصل عادة في الواقع بالأحرى هوالعكس» وهذا الموقف من السيد وايت 
يذكر تماما بالنظريات السطحية ل مؤرخي الأديأن؛ 

وكمثال واضح هذا النوع من قلب للأوضاع ما نجده في موضوع الكيمياء ألقدية (الخيمياء ): 
فالسيد وايت يظن أن الكيمياء المادية سبقت الكيمياء الروحانيةء وأن هذه الأخيرة م تظهر إلا مع كوهنراث 
)Kuhnr(‏ وجاکوپ بوهم (۴ 800۳ .)[4٥0‏ فلو كان على علم ببعض التاآليف العربية السابقة 
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قبلهما بأمد طويل» لكان ملزماء ولو بالاقتصار على الوثائق المكتوبةء بتغيير رأيه. زد على هذا حيث أنه 
يعترف بأن اللغة المستعملة هي نفسها في الحالتين» فيإمكاننا أن نساله: كيف يكن له آن بتيقن بان القصود في 
هذا النص أو ذاك ليست عمليات كيميائية مادية فحسب. والحق أنه لم يستشعر دوما لزوم الإعلان بأن 
الملقصود هو أمر آخر غير الكيمياء الماديةء وينبغي بالعكس ستره تحديدا بأسلوب الرمزية المستعملة. وإن رقع 
بعد ذلك أن البعض صرحوا به فذلك خصوصا بسبب حدوث اطاط ناجم حينذاك عن آناس جاهلين 
بقيمة الرموزء فأخذوا تلك النصرص بجملتها حرفيا مقتصرين على دلالتها الادية (ه) إن هؤلاء هم 
النفاخحون (8إuء‏ ]اه8 sع.1)‏ إالرواد الأوائل للكيمياء الحديئة. إن الظن بإمكانية إحداث معنى جديد 
لرمز أ يكن يتضمنه من حيث هوء هو قريب من إلغاء للرمزية؛ لأن ذلك يجعل منها شيا مصطعاء إن 1 
یکن اعتباطيا تماماء وبشريا تا على كل حال؛ وقي هذا السياق من الأفكار: يغلو السيد وايت إلى حد القول 
بان کل شخص جد في آي رمز ما يسقطه هو فیهء بجیث تنغبر دلالته بتخیر عقلية کل عصر: وهنا تتکشف لنا 
النظريات البسيكولوجية العزيزة على الكشر من المعاصرين لناء وبالتالي آل نكن على حت عندما تكلمنا عن 
نظريات النشوء والارتقاء [آي لارتباطها بالنظريات البسيكولوجية التي تأر بها السيد وايت» وكلها نظريات 
حدثة خاطتة لأنها لا تستند على المبادئ العليا الثابتة]. 

کثرا ما قلناء ولن نتواني في تکراره» أن کل رمز حقيقي حمل في ذاته تلف دلالاته» وهذا مند 
البدايةء لآنه ۾ بتشكل على ما هو عليه بحكم اصطلاح بشري» وإنما بجكم سةة التناسب التي تربط جميسع 
العوال بعضها ببعض. فإذا كان البعض يرى تلك الدلالات وآخرون لا يرونها أو لا يرون سوى طرف 
منھاء فهذا لا يعني أن الرمز لا بتضمنها في الواقع» والفارق كله يتعلق بالأفق العرفاني لكل شخص,؛ 
فالرمزية علم دقيق مضبوط الصحةء وليست أوهاما تجمح فبها التخيلات الفردية حبث يسوقها الموى (و). 

فنعحن إذن لا نؤمن في هذا الطراز من الأمور بإبداعات الشعراء التي يبدو أن السيد وايت يمنحها 
قسطا كبيرا من الاهتمام فإبداعاتهم بعيدا عن أن تستند على اللباب» لا تقوم إلا بدسه عن وعي أو غير 
وعي» وذلك بلفه في مظاهر خداعة ل نخيل ما بل أحيانا هي تبالغ في إخفاء الجوهرء لأنها عندما تشط في 
افيمان تنتهي إلى أن يصير من التعذر تقريبا الكشف عن المعنى العميق الأصلي المقصود (ز). أو يقع الأمر 
على هذا المنوال عند الإغريق حين انحطت عندهم الرمزية إلى 'ميثولوجبا؟ ويخشى من هذا الخطر با خصوص 
عندما لا يكون الشاعر نفسه غير واع بالقيمة الحقيقية للرموزء لأن من البداهة إمكانية وقوع هذه الحالة 
ومكلٌ الحمار يحمل أسفاراً (ح) ينطبق هنا كما ينطبق على آمور آخرى كثيرة» وحيتشذ يلعب الشاعر في 
الجملة دورا ماثللا لدور العامة في حفظ وتبليغ اللعطيات العرفانية (الباطنية) بدون علم منه كما ذكرناه آنفا. 
والسؤال الذي يطرح هنا با لخصوص هو: هل هذه هي حالة الذين كتبوا سرديات الكأس القدسةء آم آنهم 
بالعكس كانوا على وعي» بدرجة أو بأاخرى بالعنى العميق الذي عبروا عنه؟ الجواب اليقيني صعب 
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بالتأكيد لأن الظوأهر هناء مرة أخرى» قد تكون خداعة: فإزاء حليط من العناصر قليلة الأهمية وغير 
التجانسةء يكون اليل إلى الظن بان الكاتب لم يكن على علم ا يتكلم عنه» لكن بالرغم من هذا قد لا 
يكون الأمر هكذا حتماء فكثيرا ما يقع أن التعتيمات وحتى التناقضات تكون بالفعل مقصودةء وآن يكون 
للتفاصيل النالية من الفائدة هدف جلي هو تحويل انتباءه الصوام» وهذا بكيفية تشبه كيفية إخفاء الرمز 
بالقصد في زخرفة بتفاوت تعقيدها زيادة أو نقصا والأمثلة من هذا النوع كانت شائعة في العصر الوسبط 
با لخصوص؛ ويکفي کمثال عنها ما غجده عند دائتيه )231٥(‏ (ط). وتنظيم خلصوا الحب [أو أوقياء الحب 
.]1es dees d'amour‏ وبالتالي إذا کان المعنی السامي يستشف عند کرستيان دي ترویس اقل منه عند 
روبرت دي بورون فهذا ليس بالضرورة دليل على أن الأول منهما كان آقل وعيا من الثاني؛ والأوحم هو 
زوم استنتاج أن ذلك العنی کان مفقودا في مكتوباتهء فيكون هذا اخطاً غائل اطا من ينسب للكيميائيين 
الغدامي انشغالات من نط مادي فقط للسبب الوحيد نهم نم يصرحوا بان علمهم في حقيقته ذو طابع 
روحاني'. 

وفضلا عن هذاء فإن مسألة العرفان الباطني لكتاب السرديات ها أهمية ريما آقل نما يظن لأول 
وهلةء لأنها على كل حال لا تغير شيا من الظواهر التي يعرض فيها الموضوع. ومن السهل فهم أن الأمر 
ينبغي أن يكون هكذا ما دام المقصود إظهار معطيات عرفانية باطنية»ء وليس بتاتا ألنشر البتذل هاعند 
العوام. بل نذهب إل آكثر من هذا: شل هذا الإظهار يمكن حشى توطيف شخص عامي لني الجحانب 
العرقاني) ك لسان ناطق لتنظيم مساريء وما بختار هذا إلا نجرد كفاءاته كشاعر أو كاتب أو لأي سبب 
عرضي ظاهري آخر. فدانتیه کان یکتب عن وعي کامل» واما کرستیان دي ترویيس وروبیرت دې بورون 
وغیرھم کٹیں۔ فالراجح آن وعیھم ا تضمنه ما عبروا عنه کان أقل بکثیر. بل رما لم یکن لبعضهم أي وعي 
به ماما. لكن هذا ليس بالمهم في الصميم» لأن وراءهم تنظيماً ما جعلهم محفوظين من خطا تحريف ناجم 
عن عدم فهمهم وبإمكان التنظيم أن يرعاهم باستمرار بدون شعور منهم» إما بواسطة بعض أعضاثه الذين 
يوفرون همم العناصر التي ببغي توظيفهاء أو بواسطة إيحاءات وتأئبرات من طراز آخر ألطف وأخفىء لكنها 
ليست آقل واقعية ولا أدنى فعالية. وبدون عناء: ندرك أن لا علاقة هذا با يقال عنه أنه إلمام شعري' كما 
يعنيه الحدائيون؛ وما هو في الحقيقة إلا جرد تخيلء ولا علاقة هذا أيضا بفن الأدب' با لمعنى الظاهري المعتاد 
هذه الكلمة. وبدون تأخير لضيف كذلك بأن المقصود هنا ليس المستيسيزم (ي). لكن هذه النقطة الأخيرة 
تلاس مباشرة مسائل أحرى ينبغي علينا الآن أن نواجهها بكيفية آخص. 


f‏ 1ذ کان السيد و ايت یظې. تما یدو ټك ہو ضوح بأ بعض الور مادية باکر اط جیٹ لا تتالاءم مح و جود معني ساي لأنصسو س 


الحضمنة اء فپمکن آن ناله عن طنه مٹلا. في رابلیه (داةاع هة ) ویو کاس (ع 0>0 4)8 آي 
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ويبدو لنا بلا شك أن أصول قصة الكأس المقدسة يبغي إرجاعها إلى نقلل لعناصر تراثية ذات 
طابع مساري عرفاني من الدرويدية [آي الميئة المشرفة على الشعائر الروحية للشعوب السلتية] إلى المسيحية. 
وقد تم هذا النقل بطريقة شرعية سوية؛ ومهما كانت الكيفيات. فقد أصبحت تلك العناصر جزءا مكملا 
للعرفان الباطني المسيحي. ونحن نوافق تماما السيد وايت في هذه النقطة الثانبة لكن لاد من القول بأن 
البقطة الأول قد غابت عنه. ووجود باطنية مسيحية [ أي مشاكلة إلى حد ما لدوائر الولاية كماهي في 
التصوف اللإسلامي] في العصر الوسيط هو أمر يقيني على الإطلاق: والبراهين المثتة له غزيرة والإنكار 
اللاجم عن عدم الفهم الحديث» الصادر سواء من أنصار المسيحية أو أعدائهاء لا يغني شيا في نفي ذلك 
الواقعء ولقد كانت لنا فرص عديدة للكلام عن هذه المسألة بجيث لا يكون من الضروري الإ لحاح عليها 
هنا. لكن حتى من بين الذين يعترفون بوجود تلك الباطنيةء للكثبر منهم تصورات خطؤها يزيد أو يقل 
وهكذا تبدو لنا حالة السيد وايت حسبما بظهر من استنتاجاثه؛ فهناء مرة أخرى» توجد التباسات وإساءات 
فهم من الهم تبديدها. وني البداية لنتتبه جيداً بأننا نقول: باطنية مسبحية وليس مسيحية باطنية؛ وبالفعل 
ليس المقصود بتاتا شكلا من أشكال المسيحيةء وإنغا المقصود الحانب ألباطبي للملة المسيحية» ومن البسير هنا 
إدراك وجود معنى أعمق من جرد فارق بسيط. وبالإضافة إلى هذاء عندما يقنضي الخال التمييز هكذا بين 
وجهين في نفس الشكل الترائي» أحدهما ظاهري والآخر باطني» فلا جرم آنهما لا ينتميان إلى نفس امجال 
وبالتالي فلا یکن آن بجصل بینهما شقاق ولا تضاد من آي نوع کان؛ لاسيما إذا اكتسى الظاهر طابعاً دينياً 
بالفخصيص كما هو الحال هنا. فالباطن حينئذ رغم اعتماده على ظاهر الدين كقاعدة وركيزةء فهو من 
حيث حقيقته غير منحصر في تشكيلة دبنية معينة. لتموقعه في مستوى ختلف تماما ومن هنا بستنتج مباشرة 
بأن هذه الباطنية لا يكن في أي حالة أن تثلها ' كنائس أو طوائف هي دوما: حسب التعريف نفسهء دينية 
[أي منحصرة في تشكيلة معينة من الدين]ء وبالتالي فهي ظاهريةء وهذه نقطة أخرى كتا عالجناها سابقا في 
مناسبات مضت ويكفى إذن التذكير بها إحالا. وبفعل الخلط أو اللبس بين الجالينء أو إظهار خاطى 
لعطيات باطية أسيئ فهمها وتطبيقهاء تولدت بض الطوائف (المنحرفة). لكن التنظيمات (الروحية 
العرفانية الباطنية) الحقيقية لا تنزحزح بتاتا عن موقعها ا لخاص» وتمكث حتما بعيدة عن تلك الانحرفات» 
ومشروعيتهاً تفسها تلزمها على أن لا تعترف إلا ا هو ذو طابع شرعي قويم حتى في الميدان الظاهري. 
فلهذا إذن نحن مطمئنون بأن الذين يريدون أن ينسبوا للطوائف (الزائغة) ما يتعلق بنصوص الباطنية آو 
التربية الروحية العرفانية هم قد ضلوا الطريق ولا مكنهم سوى الضياع. وعندما توجد عند بعض تلك 
الطوائ ف عناصر تبدو كأنها ذات طبيعة باطنيةء فلا بد من الاستنتاج بأاتها ل تنبع منهاء ولكتها بالعكس 
حرفت عن دلالتها الحقيقة. 


وإذا تقرر هذا فإن بعض الإأشكالات الظاهرية تتحل على الفورء أو بعبارة أحسن ينكشف عدم 
وجودها. وهكذاء فلا جال للتساؤل بالنسبة للسشريعة المسيحية بمعناها المعروف» عن الوضعية الشرعية 
لسلسلة تبليغ [أي سلسلة من الأشخاص الذين يبلغون كبفية الانخراط في طريق التربية الروحية العرفائية 
والسلوك فيهاء كما هو الشأن في سلاسلل الطرق الصوفية الإسلامية] غير مرتبطة (بسلسلة) التوارث 
البابوي (المنمركز في الكنيسة) كما هو مطروح في بعض روايات قصة الكأس المقدسة. فإذا كان المقصود هو 
سلم درجات العرفان الباطني. فإنه لا تأثير له بتاتا في سلم المراتب الدينية (الظاهرية) وهي التي ليس من 
اللازم عليهاء إذا أمكن القول» معرفة ذلك السلم الباطبي بكيفية رسميةء وهذا لأن سلطة الشرعية لا يتعدى 
نفوذها المبدان الظاهري. وكذلك عندما تتعلى المسالة بصيغة خفية ها صلة ببعض الشعائرء فقول صراحة 
أنه من السذاجة الغريبة التساؤل عما إذا كان فقدان آو إلغاء تلك الصيغة قد يعرض إقامة القداس إلى عدم 
شرعيثهء ذلك أن القداس شعيرة دينية؛ بيتما المقصود هناك شعيرة سلو باطتي» ولكل منهما اله الحاص؛ 
وحتى إن كانت الشعيرتان تشتركان في الطابع الفرباني فهذا لا يخير شيا من التمييز الجوهري بينهما» وليس 
هذا بأكثر من كون الرمز يكن أن يؤرّل ني نفس الوقت من وجهتي نظر ظاهرية إلى مجالين ختلفين بالكلية 
مهما كانت المتشابهات الظاهرية موجودة بينهما أحياناء وتفسرها بعض التناسبات بين جاليهما. فمرمى 
شعائر السلوك الباطني العرفاني وهدفها مغاير لمرمى وهدف الشعائر الدينية*. والدواعي أكثر لعدم البحث 
عمًا إذا كانت تلك الصيخة الخفية أمست لا تتطابق مع الصيغة المستعملة في هذه الكنيسة أو تلك الأخرى 
الي ها طقوس خحصوصينها تزيد آو تقل» وذلك أولا لأنه ما دام المقصود هو كنائس شرعيةء فالاختلافات 
في الطقوس مسالة ثائوية جداً ولا يمكن بتاتا أن نطول ما هو جوهريء ثم إن هذه الطقوس المختلفة لا يكن 
أن تكون طقوسا دينية (ظاهرية)ء وبالتالي فهي كما هي عليه مثكافئة تقاماء واعتبار واحدة منها بعينها أو 
الأخرىء لا يزيدنا اقترابا من وجهة النظر العرفانية الباطنية. وكم من محوث ومجادلات لا جدوى منها 
ويستغني عنها لو أننا قبل كل شيء اتفقنا على التحديد الجيد للمبادئ. والآن فكون السرديات المتعلقة 
بقصة الكأس المقدسة صادرة بكيفية مباشرة أو غير مباشرة من تنظيم مساري [أي يوفر سلوكا عرفانيا 
باطتيا]ء فهذا لا يعي بتاتا بأنها تشكل شعيرة للسلوك العرفائي الباطنى كما افترضه البعض بغرابة؛ ومن 
العجب ملاحظة أن مثل هذا الافتراض ل يقدمه أحد: في حدود علمنا على الأقل. في شأن تاليف هي 
الأجدر بذلك إذا أنها تصف بوضوح أكثر بكثر مسارا سلوكيا باطنياء مشل الكوميديا الإهية أو أسردية 
الوردة (ل). ومن البديهي أن جيم التاليف ذات الطابع العرفاني الباطبى لاأ تصبح بالضرورة وسائل 
شعائرية بمجرد أن ها تلك الصفة. والسيد وايت على حق في رفضه هذا الافتراض مبرزا أسباب اسستبعاده. 


ا ما غاله المؤف في هله الفقرة يتعلق بالمسيحية عندما فقدت بعدها السلو كي الباطني الحرفاني. ولا ينبغي تطبيقه على الإسلام حيث 
الشمائر الدينية هي نفسها تماما شعائر السلرك- المعرب -. 
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وكمثال هذا بالخصوص. دعوى أن لدى الريد اليتدي سؤالا بطرحه» بدلا من أن يكون بالعكس هو الذي 
يجيب عن أسئلة المرشد كما هو واقع في العادة. 

ومكن أن نضيف بآن الفروق الواقعة بين ختلف الصيغ» لا نتلاءم مع الطابع الخحاص للشعيرة 
(أي شعيرة السلوك الباطنى) الذي له بالضرورة شكل معين ثابت. ولكن باي حجة بنع هذا كله مسن أن 
تكون قصة الكاس القدسة مرتبطة جا يسميه السيد وات (sع )[nstit uted Myer:‏ وما نسميە نحن 
بكل بساطة: تنظيمات السلوك العرفاني الباطني؟ وما هذا إلا لأن فكرته حورل هله الأخحرة فكرة ضيقة 
إفراط ومغلوطة في أكثر من جانب: فمن ناحية يبدو آنه يتصورها وكأنها تقريباً طقوسية قصراء ولنلاحظ 
عرضا بأن هذه الكيفية من النظر كيفية أنجلو- سكسونية نموذجية؛ ومن ناحية أخحرى» تبعأً لخطا شائع بكثرة 
وقد ألححنا عليه في كثير من الأحيان سابقاء هو تصوره لتلك التنظيمات كأنها جعيسات بكيفية تزيد أو 
تنقص» بينما هي ¿ تكتس هذا الشكل (الحمعوي) إلا بفعل توع من الانحطاط الحديث جدا. 

ولا شاك آنه ثعرف في ربة مياشرة على عدد معتر من هذه الجمعيات الباطنية الرائفة التي تتفشى 
ی الغرب في ایامنا هذه» وستی إن بدا ان آمله فپها بالأحری قد خاب فلا آقل من انه بقي متاثرا نوعاً ما 
ما رآه فيها. ريد القول بانه حيث ل ييز بوضوح الفرق بين السلوك العرفاني الأصيل والسلوك الزائف؛ 
فهو ينسب خطاً لتنظيمات السلوك الحقيقي الأصيل أوصافا ماثلة لا عليه التنظبمات الزائفة التي وقع له 
معها اتصال. وعن هذا الخطاً تدجر أيضا تبعات أخرى تؤثر مباشرة على النتائج الإججابية لدراسته كما ستراه 
فيما پلي: فمن البديهي فعلا بان کل ما هو من طراز مساري باطتي لا يکن باي حال ان يدخل في إطار 
ضبق كضيق حعيات' مبندعة في أشكاها الحديغة؛ لكن هنا بالتحديد حيث لا بجد السيد وايت ما يشبه من 
تریب ولا من بعيد هذه الحمعيات» فهو يتيه إلى أن يصل به الأمر إلى قبول الفرضبة الوهمية بإمكانية وجود 
مسارية [أي تربية سلوكية عرفانية باطنية] خارج كل تنظيم وكل تبليغ شرعي سوي» ولا يکن هنا آن تفعل 
احسن من أن نیل إلى دراساتنا أل حصصناها سابقا هذه المسأالة. وذلك أن خارح هذه التي يقال عنها 
حمعیات' لا یری السید وایت» حسبما يیدو» آي إمكانية أخرى سوى ما هو غامض ومجهول فيسميه الكليسة 
الخفية أو الكنيسة الداخلية تيعاً لعبارات مستعارة من الميستيك (5ع 11۷511 5ع.1) [آي المتحققين بأحوال 
الميستيسيزم] من أمغال إیکارتسهاو سن (2ع5128اaھck٤)‏ ولوبوكين (108 )اهم 0[). ونفس كلمة 
كنيسة قى هذه العبارات تدل في الواقع على الرجوع بكل بساطة إلى وجهة النظر الدينية (الظاهرية) ولو 
باحدى هذه النزعات الزائفة حيث يتجه المستيسيزم إلى النمو تلقائيا فور انفلاته عن الرقابة الشرعية 
الصارمة. وفعلا فإن السيد وايت هو أيضا من هؤلاءء وما أكثرهم اليوم الذين لأسباب ختلفة خلطون بين 
المستيسيزم والسلوك العرفاني الباطفي (م) فيتكلم» إذا صح القولء على السواء بلا اكتراث عن هذه أو عن 
تلك» وكانهما تقريبا مترادفان» رغم اختلافهما. وما يعتقد أنه سلوك عرفاني جختزل في النهاية إلى جرد تجربة 
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للمستيسيزم» بل نتساءل إذا كان في الصميم لا يتصور هذه ألتجربة إلا كظاهرة بسيكولوجية (نفسانية)ء وهو 
ما يدقع الانتكاس (في الفهم) إلى مستوى أسفل من المستيسيزم بمفهومه الحاص الصحيح؛ وذلك لأن 
الأحوال الحقيقية للمستيسيزم خارجة قاما عن ميدان البسيكولوجيا (علم النتفس الحديث) رغماعن كل 
النظريات الحديثة من النمط الذي يعتبر فيه وليام جايس (كع اهل )W 11112۳١‏ أشهر مثل له. وأما بالنسبة 
للأحوال الباطنية التي يعود التحقق بها إلى جال السلوك الروحي فليست هي أحوالا نفسائية بل ولا أحوالا 
للمستيسيزم» إنغا هي أمر أعمق بكثرء وهي في نفس الوقت ليست أمورا مجهولة المصادر والوارد» ولا أمورا 
لا عرف حقيقتها بالضبط؛ بل بالعكس هي تستلزم معرفة دقيقة وتقنية مضبوطةء ولا دخل هنا بتاتا 
للعاطفة ولا للخيال. ونقلة الحقائق من النمط النديني (الظاهري) إلى النمط العرفاني الباطنى: لا يعني 
تلاشيها في ضبابيات مثل أعلى خيالي» بل بالعكس بعني النفوذ إلى معانيها الأكثر عمقأ والأكثر إيجابية في 
نفس الوقته وهذا بإزاحة كل الضبابيات الى تحجب وتحد البصيرة العرفانية عند عامة البشر. والحق يقال 
ففي مشل ممهوم السيد وايت» ليس المقصود نقلة من اليدان الديني (الظاهري» إلى الميدان العرقاني الباطني› 
ولكنه على الأكثر إن أردناء هو نوع من الامتداد أو التوسع في الاتجاه الأفقي؛ لأن كل ما هو ميستيسيزم 
منضو ني البدان الديني (الظاهري) ولا يتجاوزه. ولتحقيق هذه النقلة فعلياء لابد من أمر آخر غر الانتماء 
إلى كئيسة نلعت بانها داخلية (جوانية) لأنه ليس ها با لخصوص فيما يبدو سوى مجرد وجود 'مثالي وهذا 
يعني بالفاظ أكثر وضوحاء أنها ليست في الواقع سوى جعية للوهم. 

فهنا لا يمحن أن يوجد حقيقة سر الكأس المقدسة ولا آي سر عرفاني باطنى حقيقي آخر. وإذا 
أردنا معرفة أين يوجد هذا السرء ينبغي الرجوع إلى الإنشاء ا لحد إجابي (الراقعي) للمراكز الروحيةء كما 
بيناه بالتفصيل في دراستنا حول مليك العا )Le Roi du Monde)‏ (ن). ونقتصر في هذا الصدد على 
ملاحظة أن السید واپت يلمس أحيانا أمورا تغيب عثه مضامينها: وهکذا يعن له أن يتكلم مرات عديدة عن 
أمور مستبدلة يكن أن تكون كلمات أو أشياء حسوسة رمزية؛ والحال أن هذا يمكن أن يعود إما إلى تلف 
المراكز الثانوية من حيث كونها صورا أو انعكاسات للمركز الأعلىء وإما إلى المراحل التعاقبة للتعتيم الذي 
محصل تدريجياء لظهور هذه المراكر بالنسبة للعالم الخارجي» وفق القوانين الدورية (س). والأولى سن هاتين 
الحالتين تندرج نوعاً ما في الثانيةء لأن الإنشاء نفسه لمراكز ثانوية تتناسب مع الأشكال التراثية المتميزةء مهما 
كانت» علامة مسبقة على درجة أولى في الانحطاط بالنسبة للملة الأصلية الأولى. وبالفعل فإن الركز الأعلى 
حيتئذ يفقد صلته المباشرة مع الخارج؛ ولا تستمر العلاقة بينهما إلا بواسطة مراكر ثاثوية. من ناحية 
أخرى»عندما بحصل اختفاء أاحد هذه المراكزء فيمكن القول إن صح التعبير بأنه يغور عائدا إلى المركز 
الأعلىء إذ م يكن سوى فيضة منبعثة عنه. وزيادة على هذاء توجد هنا مرة أخرى درجات بلبغي التنبه 
إليهاء فقد يقع أن مثل ذلك المركر يمسى أكثر خحفاء وانغلاقا فقط ووضعه هذا يمكن أن يلل بنفس رمزية 


حل 
زر' 


فقدانه التام. فکل ابتعاد عن الخارج هو في نفس الوقت. ويمقداإر مكافيى» اقتراب من المبدأ. ونقصد هنا 
الاشارة إلى رمزية الفقدان التهائي للكاس المقدسةء فكونها رفعت إل السماء حسب بعض الروايات» أو 
آنھا نقلت حسب روایات آخری إلى علکة القدیس جرن' (1ھe[‏ e٣قإم )[٥‏ (ع) فھذا يعني نفس الشی 
بالضبط وهو ما ل بخطر بال السيد وايت. 

والمقصود دائما هنا هو نفس الانسحاب من الخارج نحو الداخل» بسبب وضعية العام في فترة 
معينة» أو حتى يكون الكلام أدق: بسيب وضعية هذا الجزء من العام المرتبط بشكل التراث المعتبر. وهنا 
الالسحاب لا ينطبق هنا إلا على الحانب الباطي للتراث الروحي؛ وأما جائبه الظاهري: فيما محص 
السيحية فقد بقى بدون تغير ظاهر. لكن العلاقات الفعلية الواعية مع المركز الأعلى لا تقوم ولا تستمر إلا 
من الحانب الباطقي تحدیدا. وما دام هذا الشكل التراڻي لا يزال حياء فمن الضرورى استمرار وجود بقيه من 
هذا الجانب الباطنىء لكن بكيغية مستورة إذا صح القول. وآما في الحالة الأحرى (أي الانسحاب التام لذلك 
الجانب الباطني) فهذا يعني بأن الروح انسحبت تماما ولم يبق من ذلك التراث إلا جسم ميت. وفد فقيل آن 
الكأس المقدسة صارت لا ری کما کانت عليه سابقاء لکن م بُذکر بان أحدا م برها بعد ذلك؛ فبالتآکید» 
مبدئيا على الأقلء هي دوما حاضرة بالنسبة ن هم مؤهلون؟ لكن في الواقع لقد ازدادت قلة هؤلاء أكثر 
قأكثر إلى حد آنهم أمسو! لا يشكلون إلا قلة في غاية الندرة. ومثذ العهد الذي قيال عنه أن رجال وردة 
الصليب )es Rose - Ori»)‏ انسحبوا فيه إلى آسياء بالمعتي الحرقي أو الرمزي» فما هي حينشد 
الإمكانيات التي مكن لأولئك المؤهلين أن مجدوها مفتوحة أمامهم في العا الغربي للوصول إلى تلقى 
السلوك الروحاني العرفاني الحقيقي الفعلي؟ (ف). 


آنه پستنح منها عدم وجو دها آصاا: ومسالة علاقات الكأس المقدسة مع تنظپم اهيل عو لحت عن طرفه بخيفية لاأ تقل إغجازا. قدو 
أن لل د يدوك وعي بلا ريب. نوع من العجلة في إزاحة هذه الأعور ذات الد لت العمسقة والتي ا تتلاءم مع ميله إلى الميستييزم 
وععموما قإن الروايات الألانية للقصة ثبدو لنا أنها تستحق الاعتبار آكثر عا هو معطى ها 
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ار( 


(ج) 


رد) 


(a 


(و) 


رر( 


تعقيبات المعرب (4) 


جد هذا المعنى من باب الإشارة في الآة 39 من سورة بس (36): #والقمر قَدرَنه مَتَازل حت 
عاد كالعرجون آلقديم. فالعرجون القديم فقد لمره بعد أن كان مثمراء وفقد حياته ورطوبته 
فآمسی بابسا ولم يبق منه سوی شبه شكله الأول فمثله مثل اللة الإهمية والتراث الروحي العرفاني 
الذې یمر ما شاء الله تعالی من اخيرات في بدایاته ثم پنضب ماژه في قلوب أهله بالابتعاد عن 
العمل به وتفقد ثمراته إلى آن يمسي جرد أشكال طقوس لا روح فيه ولا حياة. وعدد كلمة 


العرجون ساب ا لحمل هو 0ا36 الذي يرمر ف يمام شورة. 


ومثل هذا واقع في الطرق الصوفية: فحئد وجود شيوخ التربية الكمل الأحياء فيها. تكون الطريقة 
وسيلة للتحقى بالولاية الكبرى والعرفة العالية. وحين يفقدون منهاء تتقهقر إلى طرق إرشاد وندكر 
فقط فى أحسن الأحوال حسب القائمين عليها. ثم إذا فقد الإرشاد والتوجيه القويم تمسي طريقة 
ترك وانشساب لا آكثر. إلى أن تنتهي آحيانا في أشكال فلكورية تحتفظ بها الذاكرة الشعبية. 

بورنوف (جون لويس) فيلسوف فرنسي (844-1775!) ترجم كتب المؤرخ اللاتيني تاسيت 
(55-120 ق.م.). وابنه أوجين (1852-1801) له تآليف حول البوذية وترجم كتاب الزند 
المقدس عند الفرس 

فرازر جيمس جورج (1941-1854) باحث بربطاني في الفلكلور وفي معتقدات الشعوب 
البريطانية. وفكرته الأساسية الغريبة هي أن الفلكلور أصل للدين. 

حول الكيمياء الروحانية ينظر في الفتوحات المكية لابن العربي الباب167 وهو في معرفة كيمياء 
السعادة والقصل 32 من الياب 198. 


فال تعالي في الاية 43 من سورة العنكوت (29): تالت الامشا رها للا د سي وا يقلا 
إل امون وفي الآية 21 من سورة الحشر (59): وللت الأمل ضرا للناس لهد 
کور 4. 


1 : ۳ و o A‏ 
قال تعالى في الآيات الأخيرة من سورة الشعراء (26): إوالشغراء يتيعهم الغَاورن و ألم 


ب 


ا ل 2 کر س ی ا ا 
أنه في ڪل واد يُهيمونَ وچ وام قولوت ما لا يلوت وچ إلا اين ءَامَنوا وَعَمِلوا 
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(ط) 


(ي) 
إك) 


(ل) 


(م( 


(ن) 


السلس ودروا آله ثيا وَأنصَصَروا ِن بَعّدِ ما لوا وَسَيَعلَمُ لين ظَلَمُوا آ ای مَل 
يىقليون 9&)). 
قال تعالى ني الآية 5 من سورة الحمعة (62): مَقَل دين يلوا ارده ثم ل حيلوهَا كمَّل 


آلْحمّار َمل أُسّفازا 4. 


دانثيه الياري (1321-1265ء) أعظم شعراء إيطاليا ومن رجالات الأدب العالمي. خلد اسمه 
بملحمته الشعرية الكوميديا الإفية الى وصف فيها طبقات المححيم والطهر والفردوس في رحلة 
روحية له. وقد حصص له المؤلف الشيخ عبد الواحد یی کتابا بین فيه أن دانتيه كان من رجال 
العرفان المسيحي الباطق. 

رابليه فرانسوا (1553-1494) كاتب فرنسي وفسيس طبيب أستاذ. أخفى ني كتبه المشحونة طرافة 
وننكيتا معاني عرفانية وروحية عميقةء مثله مثل الكائب الإيطالي بوكاس (1375-1313). 


المستيسيزم يعني شكل من الرهبانية المسيحية تشبه في بعض مظاهرها بعض أشكال الزهد التعبدي 


والتوجه الصادق لله تعاليء لكنه خال من العرفان السامي والتحقق بالولاية الخاصة. 

«الكوميديا الإهمية؛ للشاعر الإيطالي دانتيهء وقد سبق ذكرها. وأما اسردية الوردة! فهي قصيدة 
تتالف من قسمين» الأول بحكي بأسلوب إشاري قصة حب» ومؤلفه غيوم دي لوريس' (1236م)؛ 
والقسم الثاني في الوعظ والإرشادء مؤلفه جون دي مان کتبه بين 1280-1275م. 

هذا ا لخلط هو نفسه الذي تجده عند بعض الباحثين الذي لا يميزون بين التصوف الأصيل القويم 
الذي يفتح على آهله سبل ولاية الرحمان الخاصة وآفاق المعرفة الكيرى؛ وبين تلف أشكال 
المارسات الدينية الأخرى التي تشبه في بعض مظاهرها الخارجية آشكالا من مأ بتميز به بعمض 
المتسبين إلى التصوف. 


أمليك العام عنوان كتاب ألفه الشيخ عبد الواحد سنة 1927ء ووضح فيه وجود ملكة للولاية 


الربانية مجاها القلوب والأرواح» وتتمثل في ما يسمى في التصوف الإسلامي بدوائر ولاية التصريف 
أول مركز رو حي أعلی وأخره هو الكعية ا قد ةه و رها وقد بقيت ظاهرة على ذلك من قبل آدم 
إلى عهد نوح عليهما السلام. وقيل أنها رفعت بعد الطوفان ول يبق سوى مكانها معلما للحجاج» 
إلى أن أعاد بتاءها إبراهيم وإسماعيل عليهما السلام. لكنها قبل البعثة الحمدية ببضعة قرون فقدت 
في الظاهر مركزينها العظمى عندما انحرف العرب إلى الشرك ثم أعاد ها الرسول الخام 4ة مكانتها 
الأصلية الأولى عند فتحه لمكة. فال تعالى في الآيتين 97-96 من سورة آل عمران (3): إن اول 
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2 


(ف) 


لل ت 7 مس فر رش ل ي ار ت ر ا سے ل ی ویس ےر 
ووضع اداس لار ربکة مبار رهدی للعليین () فيه ء۶ايت يتت مقام إبرهيم ومن 


ر ل 


دحل گن ا" وله على لتاس جج أَلبّيت من أَسَعَطًاع لَه سيلا ومن فر فإن الله عو 
عن الْعلمين). 

يلاحظ هنا آن الروايتين تذكران برفع عيسى #ة: إلى السماء الثانية حيث توجد أيضا روحائية ابن 
خالته جي ت 

في هذه الفقرة الأ خيرة يشير المؤلف إلى ما يلي: 

في العام المسيحي الخربي خلال العصر الوسيط كانت توجد إمكانيات لمن هم مؤهلون روحيا 
للانخراط في سلم الولاية والمعرفة الربانية لآن دوائرها كانت على صلة بدوائر الولاية في العا 
الإ سلامي. حيث أن رجاها هم أهل مركزها الأعلى والخلافة الربانية الكبرى. وكان لتلك الصلة 
غطاء خحارجي من آبرز وجوهه تنظيم اليكل الذي آسس سنة 1119م (القرن الخامس الهجري) 
واستمر قويا نحو قرنين إلى أن قضى عليه ملك فرنسا فيليب ليہال (!ع8 e‏ عppاازط۴)‏ س 
9 بتواطی مع البابا کلیمونت الخامس (۷ 1811 .)C!e‏ لكن هذا التنظيم رغم زواله ظاهريا 
استمر في التفاء في شكال أخرى أهمها تلظبم وردة الصليب الذي نواصل تأئيره الثفي إلى القرن 
السابع عشر ثم انطفاً تماما. وبانطفائه انطلقت بكل عو القوى الدجالية الشيطانية إلى ايبدأ عملها 
التخريي قبل ذلك بقرون. فولدت الحضارة الغريبة المادية الحديدة عبر مراحل فقصلها الشيخ عبد 
الواحد في كتابه الذي ألفه سنة 1945 وعنوانه (هيمنة الكم وعلامات آخر الزمن). 
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)5( 


التراث الروحي و اللاشعور"( أوالعض الباطن) ٠‏ 
Tradition et '" inconscient "'‏ 


كنا سابقا في مواقع أخرى قد وضحنا دور علم التحليل النفساني (الحديث) في عمل التخريب 
الذي أعقب التصلب الادي للعالم» والذي شكل المرحلة الثانبة في تنفيذ المخطط المضاد للستراث الروحي. 
وهو المشروع الذي ميز العصر الحديث برمته“. وعليتا أن نرجع مرة آخرى هذا الموضوع؛ لأننا نلاحظ منذ 
عهد قر يبء أن حلة التحليل النفساني مضي قدماً في اكتساحها إلى ما هو أبعد فأبعد» من حيسث أنه 
بهجومها المباشر على التراث الروحي بذريعة تفسيره هي الآن تنوجه إلى تحريف مفهومه نفسه بأاخطر 
كيفية. وف هذا الصدف هناك ما يدعو إلى التمييز بين آنواع متفاوتة التقدم للتحليل التفساني: فهذا الأ خير 
كما تصوره فى البداية 'فرويد (۵ ۴ () کان حینذاك متحصرا إل حد ماء کم الموقف المادي الذي آراد 
أن یلتزم به دوما. ولا ريب أن الطابع الشيطاني لذلك التحليل كان واضحا منذ ذلك الحين.ء لكن اخحصاره 
ي التصورال ادي كان على الأقل ينعه من دعوى ولوج بعض اليادينء أو حتى إن اذعی ذلك فان دعاويه لا 
تطول في الواقع سوی تزييفات فظةء تننج عنها التباسات تسهل إزاحتها. وهكذا عندما يتكلم فرويد عن 
ألرمزيةء فما سماه تعسفيا بهذه الكلمة ليس هو في الواقع سوى صنيعة تخيل بشري» وهو يتغرر من محص 
إلى آحرء ولا يشترك في شى بتاتا مع الرمزية الترائية الأصيلة. ولإ يكن هذا سوى مرحلة أولى» وبقى على 
الحللين النفسانيين الآحرين أن يوجهوا نظريات أستاذهم نحو روحانية زائفةء بهدف التمكن من تطبيقها على 
تأويل للرمزية التراثية نفسهاء وذلك بكبفية لبسها أخفى وأدق. وكاثت هذه حالة ك. ج. جونغ ( €C.6.‏ 
عصuل)‏ (ب) وغاولاته الأول في هذا الميدان تعود إلى تاريخ غير قريب“ . والذي ينبغي ملاحظنه لدلالته 
المامة جد هو آنه انطلق فى ذلك التأوبل من مقارنة ظن أنه بوسعه إقامتها بين بعض الرموز ورسوم 
سطرها بعض المرضى. ولايد من الاعتراف بان تلك الرسوم تُظهر أحيانا بالفعل لوعا من التشابه انحاكي 
لرموز حقيقيةء وهذا جدير بأن يبعث بالأحرى على التخوف والريبة حول طبيعة من يوسوس هم بها 

والذي جعل الأمور أعطر بکشير» هو آن جونغ في تفسیره لوجود ما پيدو آنه لا هكن للعوامل 
الفردية الخالصة أن تكون مصدرا لهء ذهب إلى افتراض وجود ما سمى باللاشعور الجماعي ( 


نشر اي دات جویلیه. أوت 1949. 
ز2 بنظر للمؤلف کثابه: هيمنة الك وعللامات آخر الزمان الباب ج3. 
ينظ حول هذا الموضوع: أ. ريو زهرة الذهب آو الطاوية بدون طاو (ح)ء 
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n conscient collect‏ ) الذي تشترك فيه نفسانية يع الأشخاص من البشر بوجوده فيها أو تحتهاء 
وبالتالي» حسب طن يونغ» يكن في نفس الوقت وبدون تمييزء إرجاع أصل الرموز نفسها وأصل محاكاتها 
الكاريكاتورية من طرف المرضى إلى ذلك 'اللاشعور الجماعي المزعوم. ومن البديهي أن لفظة اللاشعور هذه 
لا تليق آصلاء ومدلوهاء بمقدار ماء إن كان له نوع من الوجود» يعود إلى ما يسميه علماء النفس عادة ب: ما 
تحت الشعوري )510٥08٥1۵11(‏ آي مجموع الامتدادات السقلية للوعي. ولقد نبهنا سابقا على الخااط 
الواقع باستمرار بين ما تحت الشعوري وما فوق الشعوري (1٨غ1٥018١518۲).‏ فهذا الأخير جکم 
طبيعته ل يطوله ميدان ججوث علماء النفس» وهم الذين عندما يقع فم التعرف على بعض تظاهراته. لا 
يفتئون دوما إرجاعه إلى ما تحت الشعوري؛ وهلا الخلط بالتحديدء هو الذي نجده رة آحرى هنا: فكون 
أعراض المرضى المراقيين من طرف الأطباء النفسانيين صادرة من ما تحت الشعوري' فهذا أمر مؤكد لا شك 
فيه+ لكن بالعكس. كل ما هو من الطراز التراثي الروحي» ولاسيما الرمزيةء لا مكن أن يرجم إلا إلى جال 
فوق الشعوري» آي إلى ما يحصل به الاتصال مع جال فوق بشري» بينما يتجه ميدان تحت الشعوري بضد 
ذلك إلى ما هو تحت بشري. 

إذن يوجد هناك قلب حقيقي للأوضاع يتميز بها تماما نمط الشروح المذكورة آنفا [أي تلك التي 
بقول بها أنصار التحليل النفسي الحديث]. والذي يعطي هذا النمط مظهرا ببرره هر آنه قد محصل في 
حالات» كالتي ذكرناهاء أن ما تحت الشعوري» بسبب علاقته مع المؤثرات النفسانية من الصتف الأسفل: 
يُحاكي فعلا ما فوق الشعوري؛ وعن هذاء يلجر الوهم الذي يتسلط على من يلخدعون بهذه التربيفات 
ويعجزون عن تبين طبيعتها الحقيقية ويؤول بهم إلى الروحانية المنكوسة. 

وبنظرية اللاشعور الجماعي يظن إمكانية تفسير كون الرمز سابق عن الفكرة الغردية ويتجاوزها؛ 
والسؤال الحقيقي» الذي ل بقع النفكير حتى في طرحه حسبما يبدوء هو معرفة في آي انجاه پتجاوزهاء هل 
من آسفل كما يدل عليه هذا الاستدعاء ل (اللاشعور) آم بالعكس من أعلى كما تؤكده بوضوح كل 
المذاهب التراثية. ولقد سجلنا في مقال حديث العهد جلة يظهر فيها هذا الخلط بأجلى ما يكنء وهي: (إن 
تاوي الرموز.. هو الباب الممتوح على الكل العظيم»ء آي الطريق المفضي غو النور التام من حلال متاهة 
القعور السفلية المظلمة لفرديتنا)؛ لكن الأرج مع الأسفه هو أن الضياع في هذه القعور السفلية الظلمة 
يعلى الوصول إلى آمر مغاير نماما للنور التام (د). ولنلاحظ آيضا اللبس الخطير في مفهوم الكل العظيم مثله 
ثل الوعي الكوني الذي بطمح البعض إلى التلاشي فيه؛ فلا يمكن أن تكون هنا سوى النفسانية المتفشية في 
الأغوار الأكثر انحطاطا في العام السفلي اللطيف» وبالتالي فإن تأويلات التحليل النفساني للرموز تنتهي في 
الواقع إلى غايات معاكسة تماما لتفسيراتها الترائية الأصيلة. 
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ومجدر هنا أيضا إبداء ملاحظة هامة: فمن بين الأمور المتلوعة التي من المفروض أن يفسرها 
اللاشعور الحماعي ينبغي طبعا اعتبار الفلكلور الذي هو إحدى الحالات الي يمكن للنظرية أن تقدم في 
شانها ما بظهر كانه حق. وبتعبیر آدق پنبغي هنا أن تكلم عن نوع من الذاكرة !لجماعية الى هي كالغال أو 
الاتعكاس فى اليدان الإنساني يلك الذاكرة الكونية الناسبة لإحدى مظاهر رمزية القمر (ها. لكن إرادة 
استنتاج أن طبيعة الفلكلور' هي الأصل نفسه للتراث الروحي؛ فهذا اقتراف لطا عمال نماما طا آخر: كم 
هو شائع في أبامناء وهو أن يعتبر بدائي' ماليس سوى ننيجة انحطاط. ومن البديهي فعلا أن الفلكلور حيث 
آنه يتشكل آساسا من عناصر تنتمي إلى تراثيات منطفئةء فهو يثل حتما حالة اطاط بالنسية إليهاء غر أنه 
مع ذلك الوسيلة الوحيدة الى تمكن من إنقاذ ما بمكن إنقاذه. وينبخي أيضا المتساؤل عن نوعية الأرضاع الق 
أودع فيها حفظ تلك العناصر في الذاكرة الحماعية؛ وکما قلناء فی مناسبات سابقةء لا مکننا آن نری ني هذا 
سوى حصيلة عمل واع تماما ومقصود قام به الممشلون الأخيرون لأشكال تراثية عتبقة كانت على وشك 
الانقراض. والأمر المؤكد هو أن العقلية الجماعيةء مادام یو جد أمر بمكن أن يطلق عليه هذا الاسم تتلخص 
تخصيصاً فى ذاكرة ويعبر عنها بالفاظ رمزية تنجيمية فيقال آنها ذات طبيعة قمرية؛ وبعبارة أخرى» من 
الممكن أنها تقوم بنوع من وظيفة الحفظ كما هو شان الفلكلور بالتحديد ولكنها عاجزة تماما عن إبداع أو 
إنشاء آي شيء» لاسیما آمور من طراز سام متعالء كما هي عليه حقيقة أي عنصر من المعطيات التراية 
وفق تعريمها نغسه. 

إن الثاويل المستند إلى التحليل النفسي يهدف في الواقع إلى نفي هذا السمو المتعالي للتراث 
الروحيء» لكن بكيفية جديدة إن أمكن القول» وختلفة عن الكبفيات المعهودة إلى الآن: فلم يصبح المقصود؛ 
كما هو في المذهب العقلاني بجميع آشكالهء إما الرفض العنيف القاطع› وإما جرد الحهل بوجود أي عنصر 
غير بشري؛ بل آمسى بالعكس» يبدو بالفعل أن للتراث طابعا غير بشري» ولكن بتحريف كامل لدلالة ماده 
اللفظة. وهكذا نقرا في آخحر المقال المذكور أيضا ما يلي: (سنعود ربا إلى هذه الشروح لكترنا الروحاني 
بالتحليل النفساني. و المستقر الثابت فيه عبر الأزمنة والحضارات التنوعة يبرهن بالتأكيد على طابعه 
التراڻي» غير البشري: إذا أحذنا لفظة بشري بامعنى المغارق والفردي)ء فرعا بوجد هنا احسن بيان للب 
امقصد الخقيقي لكل هذا إالاتجاه ومع ذلك نحمل أنفسنا على الظن بان الذين يکتبون عن آمور من هذا 
اللمط ليس فم دائما وعي بذلك المقصد. ومرضوع الخلاف في هذا الصدد ليس بالطبع هذا الفرد أو ذاك 
حتى لو كان إمام مدرسة (فكرية) مثل جونغ؛ وإنما الهم الأشد رة وحطورة هو منبع الإيجاء الذي 
يوسوس بتلك التأويلات (و). وليس من اللازم إذن التعمق في دراسة المذاهب الثراثية لمعرفة ما إذا كانت 
السالة تعلق بعنصر غير بشريء لأن هذا الأخير ينتمي في جوهره إلى المرانب فوق الفردية للكائن» ولا 
علاقة له البتة مع عامل جماعي' لا يرجع من حيث هو في الواقع إا إلى الميدان الفردي البشري. ومثله أيضا 
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مأ ينعت بأنه مغارق» ويبجكم طابعه تحت الشعوري» لا يکنه على آي حال آن يفتح اتصالا مع مراتب 
أخرى غير التي هي في اتجاء ما تحت البشري؛ وهنا ندرك بكيفية مباشرة» طريقة التخريب التمثلة في السطو 
على بعض الفاهيم التراثية (الروحية الأصيلة) وتدكيسها رأسا على عقب» فيستبدل ما فوق الشعوري ب ما 
نحت الشعوري ويستبدل ما تحت البشري' ب ما فوق البشري. فهذا التخريب» ليس هو أخطر بكثير من مجرد 
الإنكار ( لكل ما هو علوي)ء وهل يُظن باننا نبالغ بقولنا أنه يساهم في تمهيد الطريق إلى أضدية الترات 
الروحي الحقيقي الْهية لتكون مطية هذه ألروحانية المعكوسة الى سيكون أعهد هيمنة الدجال تىا 
لانتصارها الظاهري العابر في آخر هذه الدورة الزمنية الراهنة (و). 
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رو) 


تعقيبات المعرب (5) 


فرويد (سيغمند) (1939-1856). طبيب فمساوي متفلسف. مؤسس علم التحليل النفساني 
الحديث. اهتم خصوصا بالدوافع والعواطف اللاشعورية والعوامل الجنسية لاسيما في طور 


الطفولة. 

جونخ (کارل غوستاف) (1961-1875) سويسري من مؤسسي التحليل النفسانيء وله بوث في 
علم النفس الحديث. 

الطاوية هو المذهب الباطني الروحي العرفاني في الملة الصينية الأصيلة. وكلمة (طاو) تحني (الطريق) 
أي طرق الحق. 


في هذا السياق قبل لأحد أذ ثمة الصوفية إن حماعة زعموا ن التكاليف الشرعية رفعت عنهم لأنهم 
وصاوا للمقصود» فأجابهم : نعم وصلوا ولکن إلى سقر (آي جهنم). 
قال تعال ي الآبة 39 سن سورة يس (30) : #والقَمَر قدرشه متازل حت عاد اجون 


ثم نقصانه عبر منازله؛ شبيه بالدورة التي تلد فيها النخلة عر جونا پزداد غوه إلى آن پشمسر في أوج 
عنفوانه ثم یعود یابسا ویننکس فلا يبقی منه سوی شکل مقوس کاغلال ني منزلته الأخيرة. فکل 
من القمر والعرجون يذكران بدورة كاملة تتشكل من طوربن. وقد سبق القول أن عدد كلمة 
(العرجون) مبحساب احمل مساو لعدد درجات دورة كاملة آي 300. 


کلام لولف هنا يذكر بآبات كقوله تعالى في الآيات الأخيرة من سورة الشعراء (26): هل ية 
عل می رن طن وچ رن عل کل اذا اش وچ بون الس وأ ڪهم ګذبوت 
رچ السرا بهم لقان و أل تَر َنَم في َل واد همون و وام بَقَولورت ما 
شارت ر اک الین اموا وَعَملوا الصلحس وذ کرو آله كيرا وانكَصروا مِنْ بعد ما 
لمو وَسيَعاً سيعلم يعلد الذي ظَلمَرَاً 2 مُعقلب ينقلبون 4 وقال تعالي ف الآيتين 115/12 من 
سورة الأنعام (6): طوكدلكَ لتا لکل د ی عدوا شين آلإنس وَالجِنْ وی َعَضهُم إل 
ج سل 
عض زرف الول عُرورًا وَل سَآء رَبك ما لوه كَذَرَهم ي بغرت ر لقن اليه 


َفْعدَة أ ادن لا يومنورت بال خرَة وَليرصضوه رفوا م هم مقر فوت HD‏ 


ےا 
ك 


(6) 
علمالحمروف'' 


La Science des lettres 


ي التمهيسدات لدراسة حول علم الإهبات في الا ل السيد وارأين :)W2۲۲2112(‏ 
[الفرضية القبالية هي أن اللغة العبرية هي اللغة الكاملة المثلى التي علمها الله للإنسان الأول]ء ثم يرى لزوم 
إبداء محفظات حول: [الزعم الوهمي بامتلاك عناصر أصيلة خالصة من اللغة الفطرية الأول بينما ليس لنا 
منها سوى بقايا شذرات وتحريفات]؛ وهو يعترف على الأقل [باحتمال تفرع اللغات القديية من لغة 
(أصلية) مقدسة أظهرها ملهمون]ء و[بالتالي لامد من وجود كلمات تعبر عن ماهية الأشياء ونسها 
العددية] وايكن أن يقال مثل ذلك عن ة فن العرافه]. وحن نظن إنه من اللائ تقديم بعض التوضيحات 
حول هذه المسالة. لكن ننبه أولا على أن السيد واراين أخذ بوجهة ۾ النظر التي يكن أن تنعت بالفلسفية: 
خحصوصاء بينما نحن نلترم بالضبط بالموقف العرفاني والتراثي الروحي» كما هو شأندا على الدوام. 

نقطة أولى من المهم لفت الانتباه إليهاء وهي أن التاكيد على أن اللغة العبرية هي نفسها لغة 
الوحي الأول يبدو أن ليس له سوى طابع ظاهري تاماء وليس هو من لب اذهب القبالي نفسه» وما هو في 
الواقع إلا جرد حجاب على أمر أعمق بكثير. والدليل هو أن نفس ذلك التأكيد نجده أيضا بالنسبة للغات 
أخرى» وبالتالي فتلك الأولية إذا إعتبرت حرفياء إذا صح القول» ينجم عنها تناقض بديهي [اي تناقض بين 
مزاعم آهل كل لغة بأن لختهم هي اللخة الأولى الأصلية]. ومثل ذلك التأكيد موجود خصوصا في اللغة 
العربيةء حتى أن ثمة اعتقاد شائعم عموما في البلدان المستعملة فيها بآنها هي اللغة الأصلية الأولى للإنسانية. 
لكن الجدير بالملاحظةء وهو الذي جعلنا نفكر بان الحالة هي نفسها في ما يتعلق بالعبرية هو أن هذا 
الاعتقاد العامي من أساسهء الضعيف الخالي من المصداقية. مناقض صراحة للتعليم التراثي الإسلامي 
الحفيقي الذي ينص على أن اللغة الآدمية أي التي كان يتكلم بها آدم غ] هي اللغة السريانية: وهي لا 
علاقة ها مع البلاد المسماة الآن باسم سورياء كما لا علافة ها أيضا مع أي لغة قدمها يزيد أو بنقص 
واحتفظ الناس بذكراها إلى أيامنا هذه. وحسب الشرح المعطى لاسمهاء فإن هذه اللغة السريانية هي 
بالتخصيص لغة ألشمس الاشرافية (أو الإشراق الشمسي). وبالفعسل فلفظة سوريا (8ل501) هي اسم 


نشر في ب. إ.. فيغري 931[. 
اد ومثلها: آ صن الشمسي في تنظيم وردة الصليبء ومدينة الشمس لكامبانيلا E‏ إلخ- وإى هليوبوليس الأول هذه 
پنبغي في الحقيقة إرجاع الرمزية الدورية لطا ا 
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الشمس باللغة السنسكربتية (اللغة المقدسة عند امندوس) ويبدو أن هذا بدل على آن جذرها: سور 
)S1(‏ وهو احد الألفاظ الدالة على النورء هو نفسه ينتمي إلى تلك اللغة الأصلية (ب). 

فالمقصود إذن هو سوريا الأول الأصلية التي تكلم عنها هوميروس (ج) وكأنها جزبرة تقع من 
وراء آو جيجيا (Ogygle)‏ وشو ۳ جعلها مطأيفة تولك (Tula)‏ ف أقصی الشمال سحت تظهر الدورات 
الشمسية. و سسب جو زيف (ع1مpغJos)‏ ى فان عاصمة هذه البلاد كانت تسمی هلیویولیس آي مدينة 
الشمس. وهو الاسم الذي أعطى بعد ذلك إلى المدينة ا لمصرية المسماة أبضا آرن (0). كما أن اسم 
تيبر ٤5(‏ غ1 1) قد يكون أعطي في البداية كاسم من أسماء عاصمة آوجيجيا. ودراسة التغيرات المتتالية 
هذه الأسماء ولغيرها ها أهمية خحاصة فيما يتعلق بتشكيل مراكز روحية ثانوية خلال أحقاب عفتافةء وهو 
ا - ونی اأحبلة باللغات زضسها المشدر ا ان تكون معررة عن الأشکاد الترائية المناسبة. وهدذه هي 
اللغات الي يكن أن يعطى ها تخصيصا اسم: غات مقدسة. وتبرير المناهج القباليةء وكذلك الأ ساليب 
الممائلة ها المىجودة في ترأثيات آخرى» تستند بالأساس تحدیدا على الفرق الذي ينبغى اعتباره بين اللغأات 
المقدسة واللغاث العامية أو الخالية من العمق القدس. 

ويمكن أن نقول ما يلي: كما ان كل مركز روحي انوي هو كالصورة للمركز الأعلى الأصلي؛ 
حسبما بيناه فى دراستدا حول مليك العام فكذلك ما من لغة مقدسةء أو إن شئنالغة مصدرها علوي 
hé ۹ue(‏ إلا وکن أن ينظر إِليها كصورة أو انعكاس للغة الأصلية الى هي اللغة المقدسة المثلى؛ 
إنها هي الكلمة المفقودة أو بالأحرى المستورة عن بشر العهد المظلم مثلها مغل المركز الأعلى الذي أمسى 
الأصلية)ء وإنما (المقصرد بالعكس). تكييفات مشروعه سوية فرضتها ظروف الأزمنة والأمكلة وهي تتمثل 
إحالا في کون کل رسول أو نذير إنما يستعمل حتما لغة يفهمها المخاطبون بها (ه) لأنها هي الأليق بعقلية 
تلك الأمة وزمانهاء حسبما بينه سيدي حي الدين بن العربي في بداية المجرء الشاني من كتابه الفتوحات 
الكية وهذا هو السبب في تنوع الأشكال الترالية وعن هذا التنوع ينجز مباشرة تنوع اللغات التي توف 
یوحَی إليهم وإلا فلا كن أن تكون مؤهلة للدور المنوط بها في الأساس. وأما اللغة الأول الأصلية فلا 
بد أن يكون أصلها غير بشري [آي آنها وحي إهي مباشر] كما هو شأن الملة الأصلية الأولى نفسها(و). وما 
من لغة مقدسة إلا وها نصيب من هذا الطابع» فهي سواء من حيث مبانيها أو من حيث معانيها كالانعكاس 


۳ جوزیف فللاافیو س 37 ف م - 100): مؤرخ يهردي ولد ف القدس -- المعرب. 


1 ومثلها: ا لحصن الشمسي في تنظيم أوردة الصليب ومديلة الشمسر لكامبانيلا (114ع7ةمبه)) إلخ- وإلى هليوبوليس الأول هذه 
بنبخى في الحقيقة إرجاع الرمزية الدورية لطائر العنقاء. 
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لتلك اللغة الفطرية الأول» وهذا الانعكاس يكن آن يترجم بكبفيات ختلفة تاوت أهميتها بين حالة 
واخرى» لأن مسالة التكييف تتدخل هنا أيضا. وكمثال: الشكل الرمزي للعلامات المستعملة للكتابة" (أي 
أشكال الحروف الرقمية)ء أو كمال آخر أيضاء حصوصا في العبرية والعربية: تناسب الحروف والأعداد 
(ز) وبالتالي تناسب الكلمة المؤلفة من تلك الحروف مع مجموع أعدادها. 

وبالتأكيد إته لمن الصعب على الغربيين أن بدركوا ما هي حقيقة اللغات المقدسة. لأن ليس هم في 
الأوضاع الراهنة على الأقل. اتصال مباشر مع آي منها؛ ويمكن أن نذكر في هذا السياق ما قلثاه بكيفية أعم 
فی مناسبات أخري عن صعوية استيعاب العلوم الترائية؛ وأنه أصعب بكثر من استيعاب التعاليم من النمط 
الميتافيزيقي الخالص» وذلك يسبب طابعها الخاص الذي يربطها دائما بلا انفكاك بهذا الشكل التراثي أو 
ذا ولا بسمح بنقلتها كما هي عليه من حضارة إلى أخرى (ح) وإلا تسى غير مفهومة تاماء أولا تعطي 
إلا نثيجة وهمية إن لم تكن خاطئة بالكامل. وهكذا ليتستى فعلا فهم مدى مرمى رمزية الحروف والأعداد 
ينبغي على هذا التحو أن يجياها صاحبها تطبيقا عملياء حتى في الحوادث نفسها للحياة اليوميةء كما هو متاح 
ي بعض البلدان الشرقية. غير آنه من المستحبل مطلقا زعم إدخال اعتبارات وتطبيقات من هذا الطراز ني 
اللغات الأوروبية التي لم توضع لمذا الغرض» ولا وجود فيها للفيمة العددية للحروف؛ والحاولات التي أراد 
البعض القيام بها في هذا الإطار من الغاهيم خارج كل معطيات تراثيةء هي إذن خاطقة بدء! من نقطة 
انطلاقهاء وإن وقع رغم هذا أحيانا حصول بعض النتائج الصحبحة مثلا في تأويل الأسماء من حيث 
دلالاتھا على آحداث وأحوال تعلق بالمسمى حامل الاسم (8ع0010۳2111311)) فليس هذا بديل على 
صحة وشرعية الأساليب المستعملةء وإغا يدل فقط على نوع من الحدس (لا علاقة له طبعحا مع الإهام 
الروحاني الحقيقي) عند من يتعاطونهاء مثلما بحصل هذا في كثير من الأحيان في فنون العرافة”. 

ولعرض البدأ الميتافيزيقي لعلم الحروف يعتبر سيدي محي الدين (ابن العربسي) في الفتوحات 
الكية العام كأبه مرموز في كتاب: إنه الرمز المشهور عند المنخرطين في تيم وردة الصليب باسم ١غا‏ 


١‏ هذا الشكل يكن آن يحضم لتغيرات تناسب إعادات تكبيف تراثية لاحفة؛ وقد وقع هذا للعبرية بعد سقوط بابل [وأسر أهلها سنة 
7 قم ونقرل إعادة تكييف لأنه من المستبعد أن تكون اللغة القدجة قد فقدت حقيقة خلال حتبة قصرة دامت سبعين سنة. 
وهن الشريب عدم التبه هذا عمرما في ما يبدو. وقد حدث مثل هذا في أزمنة متفاوتة القدم. حصوصا للأيجدية السنسكريتية وإلى 
حد ما للكتابة التصويرية الصينبة. 

ا وییدو آن بالاامکان أن قول مثل هذا في ما يتعلق بالتتائج المتحصلل عليها في علم التنجيم الديث الذي هو بعيد عن التنجيم الحقيقي 
الترائي» رغم المظهرالعلمي لناهجه: وآما التنجيم التراني فييدو حقا أن مفانيحه قد ققدت وهو أمر أخر مغاير تماما لفن العرافة 
رغم فابليته طبعا لتطبيقات من هذا الصنف. لكن بصفة ثائوية ماما وعرضية. 
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Mundi‏ وأیضا باس ۷1)٥٤‏ ۲را کہا ئ رؤیا القدیس يوحنا المتعلقة بنهاية العا . وحروف هذا 
الكتاب مسرطرة مبدثيا في نفس الآن بلا انقسام القلم الإهي. هذه الحروق العاليات هي الماهيات الأزلية 
آو الأعيان الثابتة في العلم الإأهي: وکل حرف هو في نقس الوقت عدد. وهنا نر توافق هذا التعليم مع 
اذهب الفيثاغوري. وهذه الحروف العاليات نفسهاء الى هي المخلوقات جميعهاء بعد اخترانها البدئي في 
العلم لهي الحبط تنزل بالنفس الاي [لفس الرحان أو كلمة التكوين: كن] إلى السطورالسغلية مبلرعة 
ومشكلة للعام الظاهر (ط). وهنا مقاربة تفرض نفسها مع الدور الذي تقوم به أيضا الحروف في المذهب 
المتعلى بلشاأة الکون كما هو فى سفرايتسيراه (العبري) „Jey +{Sepher letsirah)‏ الحروف في القبالة 
العرية له تقرييا نفس الأهمية في التصوف الإسلامي“. 
) واتطلاقا من هذا البدأء تفهم بدون عناء وجود تناسب واقع بين الحروف وغختلف أقسام العام 
الاه لاسيما عالنا نحن (ي). ولا لزوم في هذا الصدد إلى مزيد من الإلحاح على مناسباتها أيضا مع 
الكواكب والبروج إذ أن ذلك معروف» وتكفي الإشارة إل أن هذا التناسب ججعل علم الحروف على صلة 
وثيقة بعلم النجوم من حيث أن هذا الأخحير من حلة علوم الكونيات”". ومن لاحية أخرى» بجكم التناسب 
بين نشاتي العام الصغير (أي الإنسان) والكون الكبير. فلنفس هذه الحروف مناسبات أيضا مع تلف 
أجزاء الجسم الإنساني: ولي هذا السياق نشير عرضيا إلى وجود تطبيق طبي ل علم الحروف حيث يوظف 
كل حرف بكيفية معيّنة لعلاح الأمراض لهي تصيب العضو الناسب له تخصيصاً. 
ونما ذکرناه يستنتج ايضا بان أعلم الحروف' يبغي أن ينظر إليه في مستويات منلفة يكن في احمل 
إرجاعها إلى ' العوام الثلاثة (ي). فبالنظر إلى دلالته العلياء هو معرفة كل الأشياء في البدإ نفسه» من حيث 
هي ماهيات ازلية من وراء كل ظهور [أي من حيث هي أعيان ثابتة في العام الإهي الأزلي الحيط]؛ وبالنظر 
إلى دلالته الي یکن نعتها بالوسطى: علم الحروف هو علم نشأة الكون وتشكيلتهء آي معرفة إبداع وتكوين 
العام الظاهر؛ وأخيرا بالنظر إلى دلالته الدنياء هو معرفة خواص الأسماء والأعداد من حيث أنها تبر عن 
طبيعة كل كائن وهي المعرفة التي يكن تطبيقها من التصرف» بكم هدا التناسب» بوأاسطة تأثير من مط 
حفي لطف على الكائنات نفسها وعلى الحوادث التعلقة بها (ل). وبالفعل. فتبعا ها يقوله ابن خلدون (م) 


لقد كانت لا الفرصة سابقا للتنبيه على الصلة المرجودة بين رمزية كتاب الحياة وأشجرة الحياة فأوراق الشجرة كحروف الكتاب تمل 
جيع كائنات العال (وهي إلعشرة آلاف كاش في تراث الشرق الأ قصى). 

ا ينبغي أيضا ملاحظة أن كتاب العا هو في نفس الوقت الوسالة الإهية النمرذج الثالي لكل الكتب المقدسةء والمكتوبات التراثية ما 
هي إلا تر انه إلى اللغة الإنسانية. وهذا المعنى مؤكد عليه بوضوج فما خض الميدا لكاب المقدس عند أهندوس) والقرآن. رفكرة 
'الاجيل الأزلي تبين أبضا بأن نفس هذا المغهوم ليس غريبا: أر على !لاقل ! يكن داإئما غريبا غرابة تامة عن المسيحية. 

۳ تو جد أپضا تناسبات ألحرى للحروف مع العناصرء والطبائج الحسية رالأفلاك السمأوية إلخ. وحيث أن عدد الحروف العربية تمانية 
وعشرون فهي أيضا على علاقة با منازل القمرية. 
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فإن الصيغ المرقومة. من حيث آنها تتألف من نفس العناصر المؤلفة لجملة الكائنات ها بهذا خاصية التأثر 
عليهاء و لهذا أيضا فإن معرفة اسم أي كائن»ء آي اسمه اعيبر عن طبيعته اخاصة يمكن أن تتيح التحكم فيه. 
وهذا التطبيق ألعلم الحروف' هو المسمى في العادة باسم السيمياء. ومن المهم التنبيه على أن هذا أعمق 
بكثر من جرد وسيلة عرافة. فيمكن أولاء بواسطة حساب الأعداد المناسية للحروف والكلمات الوصول 
إلى الاستدلال على بعض الأحداث التي ستقع مستقبلا لكن هذا لا يشكل سوى درجة ابتدائبة هي 
أبسط الدرجات كلهاء ثم يمكن بعد ذلك انطلاقا من نتائج ذلك !لحساب» القيام بتحويلات يودي تأثيرها 
إلى تغير يناسبها في الأحداث نفسها. 

وهنا مرة أحرى يثبغي التمييز بين درجات متفاوته. كما هو الشأن في المعرفة نقسهاء حيث أن هذا 
العلم ما هو إلا تطبيق وتوظيف ها: فعندما بحصل هذا التصرف في العام احسوس فقطء فما هي إلا الدرجة 
الدنياء وني هذه الحالة بالتخصيص يكن الكلام (في بعض الخحالات) على (نوع) من السحر [وإذا استعمل 
مثل هذا التصرف بالكيفيات الشرعية السوية لا يسمى سحرا وإغما يسمى رقية]؛ لكن من اليسير ثصور أن 
الأمر من طراز آخر عندما بكون القصد تصرفا له تأئرات في العوام العلوية ففي هذه الحالة نكون طبعا في 
امجال الروحي العرفاني المساري بآم معني الكلمة؛ ولا يكن التصرف في جيع العوالم [بإذن الله تعالى] إلا 
لن بلغ مقام الكبريت الأحر ٠‏ وهي تسمية قد تبدو للبعض غير متوقعة. لدلالتها على تطابق بين علم 
الحروف والكيمياء (مفهومها الأصيل). 

وبالفعل فإن هذين العلمين من حيث دلالتهما العميقة هما في الحقيقة علم واحد: وما يعبر عله 
كل واحد منهما تحت ظراهر ختلفة جداء ما هو إلا السياق نفسه للتربية الروحانية العرفانبةء وهي كنسخة 
بالغة الدقة لسار النشأة الوجدودية؛ فالتحقيقق الكامل لإمكانيات الكائن بتم ضرورة بالمرور على نفس 
الأطوار التي مر بها تحقيق الوجود اللي" (ن). 


هذا الاسم سيمياء لا يبدو! اله عربي خالص. ومن الحتمل آنه من الكلمة اليونانية سيمايا (4أع#بث5) آي علامات ومعناها قريب 
من لفظة ( 1174 #) القبالية التي أصلها يونائي أيضا ومشتقة من )2۲411۳١412112(‏ من (21210/0418 أي حروف) ولیس كما 
يشال من nN CIrÎ#)‏ ¢0{ 

ا وني بعض العالات. ساب من نفس النمط. يكن أيغا الحصول على حل مسائل تتعلق بالبادئ والعقيدة. ويظهر هذا الحل أحياناً 
ٿي شکل رمزي في غاية ابجلاء. 

. سيدي حي الدين ابن العربي) يقب بالشيخ الأكر والكريت الأحر. 

1 عا يمكن على الأقل وصنه بالعجيب أن الرمرية الماسونية نفسهاء حيث الكلمة الفقردة والبحث عنها يلعبان دور هاماء تنعت 
الدرجات المسارية بعباراث مستعارة بوضوح من علم الحروف. مثل عبارات: يهجى. يقرأ يكتب. والأستاذ الذي من أوصافه لوح 
التسطر. وإذا كان أحاه فذا الوصف» يستطيع. ليس فقط أن يقرآ: وإنما أن يكحتب في لوح ألباةء أي أن يساهم بوعي في قن طط 
المهندس [البدع] الأعظم للكرن: ومن هتا يكن الحكم على مدى الفرق الفاصل بين التلقب باسم صاحب هذه الرتبة وبين التحقت 
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تعفقيباث المحرب ( 6) 


القبالة في الملة العرية تعائل إلى حد ما التصوف قي اللة الإسلامية. خصوصا ني ما يتعالق بالمعارف 
الكونية وعلم آسرار الحروف وأعدادها والتصرف بها. 

في حدود علمي لا پوجد کتاب معروف» تكلم بتفصيل بديع واف عن اللغة السريانية الأدمية 
الفطرية الأصلية التي هي لغة الأرواح؛ وعن قايا آثارها في تلف اللغات. وبالأخص في القران 
الكريم لاسيما في الحروف النورانية الفاتحة لتسع وعشرين سورة من القرآن» مثل كتاب (الإبريز من 
کلام سيدي عبد العزيز الدباغ) لأحمد بن المبارك الفاسي المخربي في الباب الثاني منه. والملاحظ في 
العربية آن كلمة (سور) القريبة من كلمة نور لفظياء ها عدة دلالات منها المازلة أو ا لحل العاليء 
وهو المناسب للشمس في قلب الأفلاك. والجذر (سُر) قريب جدا من (مير)ء فاللغة السريانية هي 
لغة الأسرار الى تنطق بها الأرواح عندما تجرد من عام الحس الكثيف. 

هوميروس (القرن 9 ق. م) ولد في آسيا الصخری. قبل أنه كان أعمى. شاعر ملحمي يوناني» تنسب 
إليه أشعار الألياذة وألأوديسيه والأغاني الموميرية التي آثرت تأثيرا عميقا على الشعر اليوناني. 


أوجيجيا جزيرة أسطورية في بحر اجا بآسیا الصغری. تکلم عنھا وعن ملکتها کالیبسوس هومیروس 


في الأوديسيه. وأما كامبانيلا فهو فيلسوف إيطالي (1568 -1639) سجن لدة عشرين سنة وهاجم 
الفلسفة المدرسبة ومديئة الشمس غنوان أحد كته . 

قال تعالي ی الآية 4 من سورة إبراهیم (14): ومآ سلتا ِن رَسُول إل سان فيه لمت 
هج. وفد ذكرها الشيخ عي الدين شارحا أو مستشهدا ني الأبواب التالية من الفتوحات: بداية 
الباتب 3 (جوابه عن السؤال 87 من آله الحڪيم الترمكدي) وهو الاب الذي أشار إليه املف 
/177/ 198 (التوحيد العاشر)/ 234/ 285/ 325 / 263/ 378 / 385/ 405/ 431/ 
553 558 5600. 

قال تعالي في تقرير هذا العنى في الآبة (31) من سورة البقرة (2): ولم دم الأشماء كلها م 
ریہ على الَملیکة4. 

العربية 8 ينما عدد الحر وف العبرية هے. 
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زط( 


(ي) 


(ك) 


رل( 


م( 


(ن) 


البثاءء آو فرعا وهي الأعراب وغر بر العربي والمعرب لا يلتضت إليه (. ).٠‏ وهو قوم لكل إنسان من 
اسمه نصیب» ومعناه ي کل موجود من اسمه تصیب. وشلا جاءت أسماء النعوت فلا تطلب إلا 
اصحابھا. ا ي ر ور على من تلق علیہ واس ۳ وهلا من أصعب اأسائل ا 
ذلك عزيز). رظ صل كلام الث عي اللي ي اروف في الموحات ق ايوب الاي 
0 6 60/ 198, (خصرصا الفصول من 11 إلى 38) / 371 (خحصورصا الشصول: 3/ 4 9) 
/ 3 (الأجوبة على أسثلة الترمذي (139/ 140/ 141/ 142)/ - بنظر أيضا كتابه حول الحروف 
الثلائة (ميم نون واو). 

هذه الحروف العاليات هي المؤلفة للكلمات الوارد ذكرها في قوله تعالي في الآية (109) من سورة 
الکهف (18): فل لو گان ليحر يداد لَكَلمَست یی ليد ليحر قل أن تعفد كلمت ري ولو 
جفتا بقلو مدا (4. وفي الآية (27) من سورة لقمان (31): ولو انما فى الأرْض ين 
مجر قل وَاَلبَحَر يمد من بده سَبْعة ار ما دت كلمت آل 

حصوصا الفصول من ١1‏ إلى 38. كما بنظر كتاب المفاتيح الوجودية والقرآنبة لفضصوص الحكم 
لعبد الباقي مفتاح. 

العوالم الثلائة هي: املك والملكوت والجبروت ‏ آو الجسم والعقلل والروح؛» أو الس والمعنى 
والخيالء إلخ. 

نجد الكلام حول المستويين الأول والثاني ل علم الحروف في كتب التصوف العرفاني السامي ككتب 
شخ الاک عي الدين بن الربي وعبد الكريم ايلي راا اوی الات اکب ف کر 
عېد الر هن ہن جلدون (2 808-53 هل 1406-1332 م( مۇرخ وفیلسو ف اجتماعي عربي. من 
أعلام زمانه في السياسة والقضاء والأدب والعلوم. عاش في ا مغرب الإسلامي وتوفي بالقاهرة بعد 
استقراره بها. آشهر تآليفه مقدمته لكتاب العبر في التاريخ» وفبها حصص لكل علم من العلوم باباء 
مها باب علم الحروف. 

هذا المعنى يتجلي بكل جلاء في المعراح الروحي الذي محصل للسالكين طريق التربية الروحيه. ينظر 
وصف متاز له عند الشيخ عي ألدين بن العربسي في الفتورحات المكية: الاب 67] والعاب 367 
ورسالة (الأنوار) ورسالة (الإسراء)ء وكذلك للشيخ عبد الكريم الحيلي في كتابه (اللإنسان الكامل) 
ورسالته (مراتب الوجود). 
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)7( 
منطق الطير“" 


La Langue des Oiseaux 
والصافات صفا‎ 
فا لزا جرات زجرا‎ 
فالتاليات ذكرا‎ 
)37 (الآيات 1- 3 من سورة الصافات‎ 


في العديد من التراثيات يتردد ذكر مسالة لخة مكتفه بالأسرار تدعى: منطق الطير» وهي طبعا 

تسمية رمزيه لأن تفس الأهمية المعطاة إلى معرفة هذه اللغة كميزة خصوصة بالعرفان الروحاني الساميء لا 
عد 
تسمح باخذها بامعنی الحری(1). وقد ورد في القرآن [الکريم]: ورت سَلَيمَسنْ اود وَقّال يتايْهًا لاس 
ل ۰ 

ا ي ٠‏ ص ۾ ر ل ~2 م ب و 2 وو ل‘ 1 < 
عمتا معط لطر وأوتيتا ين كل سىء إن هَدًا هو لقصل لمرن (الآية 15 من سورة النمل 21) 
سيجفرياد' (ل۴ ۲1ع ع51) في الأسطورة الشمالية (ج). وبالفعلل فإن الانتصار على التنين يفضي مباشرة إلي 
مركز المرتبة الإنسانيةء أي إلى النقطة الى محصل فيها الاتصال بالمراتب العليا للكائن (د)» وهذا الاتصال 
يتمثل ني فهم منطق الطير. وبالفعل. فإن الطيور تؤخذ في كثير من الأحيان كرمز للملائكةء آي بالتحديد 
كرمز للمقامات العليا (ه). ولقد سنحت لنا فرصة في موقع آخر“ لذكر المثل الوارد في الإنجيل حول هذا 
المعنى حيث تأتي طيور من السماء لتستقر فوق أغصان الشجرةء وهي نفس الشجرة الممثلة للعمود الحوري 
الذي يمر بكل مرتبة وجودية ليربط كل المراتب بعضها ببعض”" (و). 


نشر في ب. إ٠‏ نوفمير 1931. 

ينظر كتاب المؤلف الذي عنوانه: آلإنسان وصيرورته حسب القيدنتا اباب الثالث. 

2 في رمز العصر الوسيط حول بيريد كسيون ۴٥۲14 ٥×10۸(‏ ) (تحريقف ل برديزيون ,)۵:401510١‏ نرى الطيور على أغصان الشجرة 
والتنين في أسغلها (ينظر كتاب الؤلف الذي عنوانه: رمزية الصليب الباب التاسع). وقي جحت حول رمزية طائر الح (مجلة الإشعاع 
العرفاني. ماي - جوان 1930) استدسخ السيّد ل. شاربونولاساي نتا يظهر فيه هذا الطائر نمثلا برآس وأجنحة فقط: وهر الشكل 
الذي ثل فيه الملاتكة في كثير من الأحيان. 
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وفي النص القرآني المذكور أولا: تعتبر كلمة الصافات على أنها تدل حرفيا على الطيورء لكنها 
مطبقة رمزيا على اللائكة؛ وههذا فالآية الأولى تدل على تشكبلة المراتب السماوية أو المقامات الروحانية". 
والآية الثانية تدل على ماربة الملائكة للشياطين (ز)ء أو القوى السماوية ضد القوى الجهنمية» أي التضاد 
بين المراتب العلوية والمراتب السفلية'“. إنها في الملة الهندوسية تحاربة ألديفا (06۷5 sع.1)‏ ضد الأسورا. 
(۴5 اكش 85)ء وأيضا تبعا لرمزية ممائلة تماما ا نحن بصدده: جهاد غارودا (ةلUاآ63)‏ ضد ناغا 
(83ةN)‏ الذي نجد فيه مرة أخرى الثعبان أو التنين الذي ذكرناه قبل قليل؛ وغارودا هو العقاب» وفي 
ثراثيات أخرى يستبدل بطيور آخرى» مشل آبي منجل أو اللقلق أو مالك الحزينء وكلها أعداء قتالة 
للزحافيات. وأخيرا في الآية الثالعة نرى الملائكة تالية للذكرء أي للقرآن حسب التفسير المعروف» وطبعا 
ليس هو القرآن المعبر عنه باللسان البشري» وإغا نموذجة الأعلى الأزلي المسطور في اللوح الحفوظ المنشور 
من السماوات إلى الأرض مثل سلم يعقوب» أي عبر كل مرانب الوجود الكلي“. وكذلك يقال في التراث 
المندوسي أن الديفا (أي الأرواح العلوية) في حربها ضد الأسورا (أي النفقوس السفلية الشريرة) تتحصن 
(أشهان دايان) بتلاوة تسابيح من الفيدا؛ وهذا السبب أخذت التسابيح اسم شهانداس (8ةلصهط!طC)‏ 
وهي لفظة تدل بالخصوص على الإبقاع (آو التناغم الموزون). ونفس المعنى موجود في كلمة ذكر التي تنطبق 
في التصوف الإسلامي على صيغ موزونة مطابقة بالضيط لل مانترا (۲25) اهندوسية» وهي صيغ 
يهدف تكرارها إلى إبراز تناسق منسجم متناغم بين ختلف عناصر الكائنء وإلى إنشاء اهتزازات تتيح 
انعكاساتهاء عبر سلسلة المراتب الشاسعة الى يتعذر حصرهاء فتح اتصال مع المقامات العالية. وهذا هو 
بصفة عامة السبب الجوهري والأصلي لوجود الشعائر. 


۳ كلمة (صف) هي إحدى الكلمات المديدة التي آراد البعض أن يجد فيها أصل كلمتى (صوني) و(تصوف). ورغم أن هذا الاشتقاق لا 
يبدو مقبولا من التاحية اللغويةء إلا أنه مثله مثل غيره من نفس هذا النمط يملل على الأ قل إحدى المعاني المنضمنة فصلا شي هذه 
الكلمات وذلك لأن "راثي الروحانية متطابقة جوهريا مع درجات الوك الرو ساني العرفاني. 

ر2 هذ! التعاكس بترجم في كل كائن بالاتجاهين الصاعد والمابط. ويسميان في اللة أهندوسية ب ساتوأ (501104) وتامساس' (100028). 
وهما أيضا في المزدكية [اللة الفارسية انقدية] برمزان إل الصراع بين النور والظلمات. المشخصين في أورمورد )01171⁄d(‏ 
وأهرعن .)A111040(‏ 

8 ينظر في هذا الموضوع البحوث الحيدة للسيد شاربونو لاساي حول الرموز الحيوانية للمسيح (). ومن الهم التنبيه على أن الضدية 
الرمزية بين الطائر والشعبان لا تنطبق [لا عندما ينظر إلى هذا الأخير في مظهره الشري؛ ويالعكس عندما بنظر إلى مظهره الخيري فإنه 
یقترن آحیانا بالطائر کما هو تی رسم کاتزالکو کھواتل (11۔ ااا 1اعںu)‏ ئی ترائیات آمریکا القدية (ح). وني موقع آخر: نجد 
أيضا مرة أخرى في المكسيك. القتال بين اللسر والكعبان: وفي حال اقتران الطاتر باللعبان يكن التذكير بنص سن الإنجيل: كونوا 
وديعین کالحماتم وحذرين كالثعابين (القذيس متى. 16۰9). 

8 حول رمزية الكتاب التي يتعلق بها مباشرة موضوعنا هذا: ينظر رمزية الصليب الباب 14. 
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وهذا کما نشاهد؛ ير جع بنا مباشرة إلى ما ذكرناه في البداية حول منطق الطير الذي يكن أيضا أن 
نسميه لغة اللائكة (ط). وصورتها في العا الإنساني الكلام الموزون. لأ جيع الوسائل التي يكن توظيفها 
للاتصال مع المقامات العلوية تعتمد على علم الإيقاع الحتوي على تطبيقات شتى. وذا جاء في آثر إسلامي 
ُن آدم (ن#) كان في الجية الأرضية بتكلم بالنظم أي بالكلام الموزونء والمقصود هنا هذه اللغة السريانية 
الي تكلمنا عنھا ف جحشنا السابق حول علم الیروف» وهي الي ينيخي أن تعتبر جى اللغة الي تترجم مباشرة 
عن الإشراق الشمسي واللائكي كما هو متجل في مركز المرتبة الإنسانية. وهذا أيضا جاءت الكتب المقدسة 
في أساليب من الكلام الموزونء وهوء كما هو جلي أمر آخر غير جرد أشعارأ بالمعنى الدوني الذي يريد آن 
يراه فيها ذووا الرآي القبلي المضاد للتراث الروحي من النقاد الحدائيين (ي). ومع هذا فلم يكن الشعر في 
الأصل هذا الأد ب التافه الذي آل إليه بفعل انحطاط يفسره السار المابط للدورة البشريةء بل كان له طابع 
مقدس حقيقي'. ويمكن أن نجد آثار ذلك الطابع حتى خلال العصر الكلاسيكي القديم عندما كان الشعر 
يسمى لغة الأربابء وهي عبارة مكافئة لا أشرنا إلبهء حيث أن الأرباب أي الديفا” كاللائكة يثلون 
المقامات العليا. وني اللاتينية كانت أبيات الشعر تسمى كارمينا (04110118). وهي تسمية مرجعها إلى 
استعمال الشعر في إقامة الشعائرء لن كلمة كارمان" )٥4۲7287(‏ مطابقة لكلمة كارما )K4۳۵(‏ (في 
السنسكريتية) التي ينبغي هنا أخذها معناها الدال بالخصوص على عمل شعائري. 

والشاعر نفسه مترجم أللغة المقدسة التي من غلا ها يستشف الكلام الإفي كان يُدعى فاتاس 
(۷2)5). وهي كلمة ميزه كشخص موعوب خصوص بإهام لبوي إذا صح القول [من الإنباء الروحاني 
لا من النبوة با معنى الشرعي]. ثم بعد ذلك بنوع من الانحطاط م بعد قاتا سوی عراف سوقي ٠‏ کما 


i‏ يكن القول بصفة عامة أن الفنون والعلوم | ق دونية دنيوية إلا بعل انحطاطا مائل جردها من طابعها التراثي المقدس وبالتالي 
من کل دلالاتها السامية وقد شرحنا فكرتتا قي هذا الموضصرع ف كتاب باطنية دائ ster sme deDimte)‏ اباب إثاني. وف 
تاب آزعة العالم اد Crise du ınonde modêrn)‏ 4 اباب الراہج. 

ا التفظتان ويفا (08۷۵ ) بالستسكريية وداس (5داغ() باللاتيثية هما نفس الكلمة الواحدة. 

1 کلم ٻوييزي (شعر #ا5غ0) مشقة هي ايضا من فعل بواین (۳011) في اليرنانية: الذي له تقس دلالة الجذر كري )K٣(‏ في 
السشسگر تة ومنه جاءت لفظة کارما )۸2٣04(‏ کما پو جد في الفعل i (Creare) lul‏ اللاتيية بالسنى الأصلى الذي كان 
يعرف له. ففي الأصل إذنء كان القصود آمرا آخر تماما غير جرد اخحتراع عمل قثي أو أدبي با معني السطحي الدوني الذي يسدر أن 
أرسطر رآء فيها قرا عندما تكلم عن ما سما علوما شعرية (ك). 

0 کلعة فان (۷1غ) آي عراف هي أيضا حرقت عن معناهاء لن أصل اشتقاقها ليس سوى كلمة ديفنوس (5لا١01۷1)‏ الق تعتى 
هنا رمان الأرباب. وأزجر الطير (بالفرنسية أوسبيس (3115[0¢5) من لفظة آفس اسييسارا (١٠#بآم؟‏ 5ع۷ة) أي مراقية الطير) في 
الفال الاحوذ من طران أو تغريد الطيورء هو قريب من متطق الطير تخصيصا: لكن من حيث دلالته الأكثر مادية وبالرغم من هلا 
فهو أيضا ينطبق على لغة الأرباب (آي الأرواح العلوية) لأنها تنظر معبرة عن إرادتها من خلال ذلك الفال؛ وبالتالي فالطيور تقوم 
بدور الرسل آي الحاملة للأنباء) وهر الدور المنوط عموما باملاتكةء رغم كوه مظهرا غير رقيج جد ومن معنى الإرسال اشتق اسم 
اللانكة تسه أونح بعص لأن الكلمة الدالة عليه في اليونانية بالتحديد هي انجلوس د0ا عاA)‏ (ل). 
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م س کارمن سوی تعزيم أي عملية سحر دوني» ومنه اللفظة الفرنسية شارم )C13۲١18(‏ أي تعويذة 
سحرية. وهنا مرة أخحرى مثال في أن السحرء بل وحتى الشعوذة هو ما يتبقى كآخر آثر لتراثيات منقرضة. 

إن هذه التشيهات القللة كافية في ظننا ليان كم هم طون أولئك الذين يستهزتون بالقصص الق 
تتكلم عن منطق الطر. وإنه من السهل جدا ومن البسيط جدا أن يقال عن كل مالا نفهمه أنه خرافي. أما 
القدامى» فقد كانوا يعرفون جيدا ما يقولسون عندما يستعملون اللغة الرمزية. وألخرافة الحقيقية ممعناها 
الاشتفاقي المضبوط هو من يصارع الفناء عسى أن يحتفظ بنوع من البقاء إنه بكلمة واحدة: الحرف الميت؛ 
لكن هذا الحفظ نفسه الذي لا يستحق الأهمية كما قد يبدوء ليس بالرغم من ذلك آمراً مهاناء لأن الروح 
الذي يفخ حيث شاء ومتى شاءء يكن دائما أن يأتي ليعيد الخحياة للرموز وللشعائرء وليعيد ها معناها الذي 
فقدء مصحوبا بكمال سر خاصيتها الأصلية. 
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(Î) 


(ب) 


(د) 


تعقيبات المعرب (7 ) 


منطق الطر عنوان قصة رمزية صوفية للشاعر الصوقي الإيراني المشهور فريد الدين العطار (ت: 


120م« ولابي حامد الغزالي (ت: 505م /1111م) يضا رسالة عنوانها رسالة الطير. 

ورد في القرآن الكريم ذكر كلمة (الطير) مع مشتقاتها 28 مرة آي بعدد حروف اللخة العربية؛ 
ووصفت الطر بأوصاف الملائكة من الصافات المسبحات» ف ففى الاي 19 من سورة الك (67): 
ر F Û gr‏ 0 ا # مرم 7 => ت مر سس ا 

الم يروا ا لطر فؤقهم صتفس ويقيضن تا یکی اک آل لن4. واقترن ذكر الطير 
پإبراهیم حي الدين الحنيف اشة: كإحيائه للطيرء فضي الآية (260) من سورة البقرة (2): قال 
فا اا ن الط فصر ا ر جل عل کل جل من ر٤‏ تُه آذعُهن يَأيِينكَ 


سَعيّا 4 واقتران الملر با لجال بده أبضا n‏ دأو د دار ف الآية 79 من سورة الأنياء (21): 


چ وسخرتا مع داؤرد لجال ب سمحن وَآلطّيّر. وللعلافة الرمزية بين الرأس وال جبل والطير ورد في 


r‏ ان الطبر تاكل من خبز فوق رأسه وهو في السجن: 
وام 1 ف قال الط فن را44 (الآية 1 من سورة يوسف (12): واقترن 
الطير أيضا بعيسى #ن# كما في الآية 49 من سورة آل عمران (3): وان الق کم ير آلطين 
َة الطَْر قَأدمُعُ فيه قَيكُونُ طبرا إن آله » ومع سليمان نش كما في الآبة 17 مسن سورة 
النمل (27) و حشر لِسليمَينَ جنوده من الجن وَالإنسِ وَالطْيّري. وأما الطيور المذكورة بعينها 
في القرآن» فمنها فمنها الطبر الأبابيل حارسة الحرم لكي المقدس كما في سورة الفيلء وعلاقتها بالأرواح 
العلوية ظاهرةء ومنها الغراب الذي علم ابن آدم القاتل كيف يواري سورة آخيه القتيل كما في الأية 
31 من سورة الائدة (5)» فكأنه بلوثه الأسود رمز للنفس انجرمة النادمة» كما ورد ذكر هدهد 
سليمان الذي كان سببا في هداية بلقيس كما في سورة النمل. 


سيجفرياد هو اسم أحد الأًبطال الأسطوريين في بعض ال لاحم الجرمانية التي تدور أحداثها في شمال 


أوروباء ومٹله سیو جرد (Siugred)‏ عل الأسكندنافيين. 

الكعبة المقدسة في الإسلام هي مركز المرتبة الإنسانية» لأنها رمز للفطرة الآدمية الأصليةء وبالتالي 
فهي مركز العام باسره ورمز لقلب الإنسان الكامل. ومن المشهور في تاريخ أخبار الكعبة أن قريشا 
أا أرادات إعادة بناتها إث تصدعها قبل البعثة بنحو هس سنوات: منعهم من الاقتراب من الكتر 
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ره( 


(و) 


(j 


الڏي کان في جب بداخلها تعبان (هو مثابة التنين المذكور)؛ إلى أن جاء طائر فاختطفه وأخحرجه 
بعيدا عبن الحرم» وحينذاك استطاعوا بتاء‌ها من جديد. 

كل صنف من اللائكة يتل مفاما معيناً. رقد جاء على لانم ئي الآية 164 من سورة الصافات 
7: وما نآ لا لھ معام موم چ ونا لحن لفون وج ورن لحن اسرد ي 
هذا العمود امحوري النوراني يمر بمراكز كعات كل مراتب الوجودء وهو من مظاهر فطلب الزمان 
الظهر الأكمل للحقيقة الحمدية (قطب الأقطاب). وعبر هذا العمود يتنزل الأمر الإي المتصرف في 
کل مرتبة. وبه تتعلق ليلة القدر السنوية؛ ومن مظاهره الكونية سدرة النتهى في الدنياء وشجرة 
طوبي ني انان وشجرة الزقوم في النيران. ومظهره الرمزي في السيرة المحمدية شجرة الرضوان أو 
شجرة الإنسان كمل كمافي الآية 18 من سورة الفتح (48): طلَقَدَ رض آله عن 
امیت إذ ببايعوكلك تحت آلشجرة ةقعلم ما فى فلوم قَأنرل آلسكيتة عَلَهَم واه نحا 
قربا (&). 

من مظاهر التعاكس بين الملائكة والشياطين في القرآن الكريي أن كلمة (اللائكة) تكررت 68 رة 
وهو نفس عدد تكرر كلمة (الشطان). وكذلك كلمة (الملاتكة) مع مشتقات كلمة (ملك) رهي 
(ملكاء الملكن» الملائكة. ملائکته) تکررت 88 وهو نفس عدد تكرر مشتقات كلمة (شبطان) وهي: 
(شيطاناء الشياطين. شياطينهم). ومن مظاهر هذه الحاربة في السيرة انحمدية نزول الملائكة في غزوة 
بدر وشاركت أصحاب الني #5 في جهاد شياطين الإنس من الكفارء تال تعالى في الآيات (124- 
06 من سورة آل عمران(3): إولقد تصركم آله بيدر رواشم E8‏ فاقوا موا اله لک شون 
إذ تقول امیت ان بکفیکم أن يدك رکم بقلو تال بی لای رین @ 


٣ 


بل إن تضيروا وتوا ويأوگم من رهم هدا دد گم رگم مَْسَة ءال ن ألم 
سین 4 

جد اقترانا في القرآن للطيور مع الزواحف من حيث ذكرهم في نفس السياق في الآية 45 من سورة 
النسور (24): واه حلق کل کل کاو ن اء یم ن می عل بیو ویچم کی بنْیی عل 
جل ویم سن می عل ربع سل آله ما غا إن ٿن آله على ڪل سىء قوير و4. وني 
الصطلحات الصوفية مصطلح (الباز الأشهب) الذي يشير إلى مقام من أعلى مقامات الولايةء وبه 


بلقب الشيخ عبد القادر الجيلاني (561-470 ه) الذي ينسب إليه هذا البيست من قصيدة له 


+ 


مشهورة؛ 


انا بلبل الأفراح أملاً دوحها ا وني العلباء باز اشهب. 


(ط) 


(ل) 


(ل( 


حول بيان كون لغة ا ملائكة هي لغة الأرواح وآنها هي الف الآدمة الستريانة الأصالية آي الا 
الأول لحميع اللغات. لاسيما اللغات المقدسة. ينظر الباب الثاني من كتاب (الإبريز من كلام سيدي 
عبد العزيز الدباغ) لأحمد بن المبارك الفاسي المغربي. وحيث أن لتلك اللغة السريانية علاقة عميقة 
بفواتح السور الأربعة عشر كما هو مفصل في هذا الكتاب الأخبر» نشير إلى أن تجموع أعدادها 
ساب الجمل الصغيبر هو 093: وهي مجحموعة في ملة: (کلام حق نصره يسطع). وهذا اإلعددهي 
ن عدد كلمة (الصافات =30+1 +(2×>90) +1 +80 +400+1) وصورة هذا العدد في المراة. 
6 الذي هو عدد جملة؛ (إسلام قلب حمد) حيث أن كل واحدة من هذه الكلمات الثلاثة عددها 
(132) الذي هو ضعف العدد 66 أي عدد الاسم الأعظم (النه). 

وحال هؤلاء ألتقاد كحال الذين وصفهم القرآن في الآية 36 من سورة الصافات «وَيَقَولُونَ 
َاركوا ءاهنا لماعي جنُون) وني الآية 30 من سورة الطور(52): بقولونَ E‏ 
َيب اَلمَُون)؛ ويرد عليهم في الآبة 41 من سورة الحاقة (69): وما هو قول سَاعر فليا ما 


کو ا 


ويون ونی الآبة 69 من يس (36): وما عَلَمْتَة عر وما يبن لهد إن هو إلا كر قران 
ين 

ارسطو ( 322-384 ق. م) من كبار فلاسغة اليونان» ومربي اكد رفو فة المضائن: 
تر هت تاليفه إلى العربية ويها تآثر بعض الفلاسفة OS aa oo)‏ 

نفس معلی هذا الاشتقاق نجده فى العربيةء يقول الشيخ حي الدين بن العربي في الباب 157 من 
الفتوحات وهو في معرفة مقام النبوة الملكية. (فمعنى اللائكة الرسل» وهو من المقلوب وأصله 
مألكة. والألوكة الرسالةء والمالكة الرسالة). وقد ورد ذكر التطير فى القرآن ست مرات كما في الأية 
7 من سورة النمل (27): قالوا آطرا يك وَبمّن مَك قال ركم عد آلو والعلاقة التي 
ذكرها المؤلف بين الرسالة والملائكة ولغة الأرواح الشمسية والشعر الأصيل بعناه العلوي نجدها 
واضحة عند الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي الذي يقول فى مقدمة ديوانه الكبير آن آول واقعة 
حصلت له في عانم الروح وکانت سبب دخوله طريق الله تعالی وهو صي» هي ريا شاهد فيه 
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سيدنا حمدا وعيسى وموسى عليهم الصلاة والسلام والمخصوص بالكالة الإهية موسى نة عطاه 
قرص الشمس والعلم اللدني. فلهذا القرص الشمسي من الكليم علاقة نطق الطير أو لغة الأرواح 
السريانية الملائكية خصوصا وآنه ذكر سبب تدفق جار الشعر على لسانه فقال: (وكان سہب تلفظي 
بالشعرء رآيت في الواقعة ملكأ جاءني بقطعة نور بيضاء كأنها قطعة نور الشمس؛ فقلت ما هذه؟ 
فقيل لي سورة الشعراء: فابتلعتهاء فاحسست شعرة انبعثت من صدري إلى حلقي إلى فمي حيوانا 
ها رأس ولسان وعينان وشفتان. فامتدت من فمي إلى أن ضربت برأسها الأفقين أفق المشرق 
والمخرب ثم انقبضت ورجعت في صدري فعلمت أن كلامي يبلغ المشرق والمغرب» ورجعت إلى 
حسي وآنا آتلفظ بالشعر من غير روية ولا فكرة ومازال الإمداد إلي هلم جراء فلأجل هذا المشهد 
الأسنى قبدت ما تبسر على ذكري في هذا الديوان وما فاتني أكثرء فكل ما فيه محمد اله إنما هو إلقاء 
إهي» ونفث قدسي روحي» ووزن علوي وإحسانيء فالمشكور خالقه لا كاسبهء والعبد اللضعيف 
مقیده وکاته). فهذا النص يوضح ججلاء الحال الذي كان عليه كل شاعر رباني عارف حسبما أشار 
إليه المؤلف الشيخ عبد الواحد يجي. 
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رمورالركز والعالم 


)8( 


مفهوم المركزفي التراثيات العتيقة" 
L' idée du centre dans les traditions antiques‏ 


لقد سنحت لنا الفرصة سابقا لاإشارة إلى مركز العام ولختلف الرموز التي تمثلهء وينبغي علينا 
العودة إلى مفهوم هذا المركزى وهو الذي له أكبر أهمية في جيم التراثيات العتيقةء مع التنبيه إلى بعض 
الدلالات الأساسية المتعلقة به. وبالفعل» فبالنسبة للحداثيين: لم يعد هذا المفهوم يكر مباشرة بكل ما كان 
براه قبه القدامى» وهناء كما هو الخال في كل ما يتعلق بالرمزيةء كثيرة هي الأمور الى لسيت» وبعض آغاط 
التفکر پبدو انها آمست غريبة تماما على الخالبية العظمى للمعاصرين لنا؛ فمن المستحسن إذن الإلحاح على 
هذا المفهوم للمركزء لاسيما وأن عدم فهمه صار هو الأعم الأشمل. 

وقبل كل شيء فإن المركز هو الأصل إنه نقطة انطلاق كل شيءء. إنه النقطة المبدئيةء بدون شكل 
ولا أبعادء فهي إذن لا تنقسم» وبالتالي فهي الصورة الوحيدة التى يمكن إعطاؤها للرحدة الأولى الأصلية. 
ومن المركزء بفعل إشعاعهء تتكون كل الأشياء: كما بالوحدة تنشاً كل الأعداه بدون أن بجدث في ذاتها أي 
تغبر أو آي تاثر باي صفة كاثت. 

وهنا يوجد توازن تام بين نمطين من التعبيرء هما الرمزية المددسيةء والرمرية الحددية بجيف يكن 
استعماطما على السواء والانتقال من الواحدة إلى الأخرى بكيفية تلقائية تماما. ومع هذا لابد من عدم 
نسيان آن المقصود في الحالتين هو دوما الرمزية: فالوحدة الحسابية ليست هي الوحدة البتافيزيقيةء وما هي 
إلا شيل هاء لكنه تمثيل لا تحسف فيه لوجود علاقة نماثل حقيقي بينهماء وهي العلاقة الق تسمح بنقل 
مفهوم الوحدة إلى ما وراء ميدان الكم آي إلى المجال الغارق المتعالي المشزه. وكذلك هو الشأن في مفهوم 
المركزء فهو قابل لنقلة ماثلة تجرده من طابعه المكاني فلا يذكر عندثذ إلا على سبيل الرمر. فالنقطة المركزية 
هي البداء هي الذات البحت (أ) وإشعاعها يلأ الفضاء. بل من نفس إشعاعها هذا ينشا الفضاء (أالفيات 
لوکس ×0 ٣i4‏ ٥ا‏ المذكور في سفر التكوين [أي الكلمة الإفية: كن: المعبرة عن إرادته تعالي الخلاقة]). 
وبدونه لا يكون هذا الفضاء سوى فراع سالب وعدم إن هذا الإشعاع هو العام بالمعنى الأوسع هذه 
الكلمة. أي مجموع كل الكائنات وجيع مرانب الوجود المشكلة لاظهورالكلي. 


شر في ر.» مایی 1926. 
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إن أبسط ثيل للفكرة التي نحن بصدد التعبير عنهاء هي النقطة في مركز دائرة (شكل1): 


فالنقطة ترمز للمبدا والدائرة للعالم؛ ويستحيل تعيين بداية زمنية هدا الرمن لأننانجده 
باستمرارمرسوما على آثار ما قبل التاريخ» ولا شك أنه أحد الرموز المنعلقة مباشرة بترا الملة الأصلية 
الأولى. وأحيانا تكون النقطة حاطة بعدة دوائر متراكزة تبدو ميلة لختلف مراتب الوجود الظاهر أو درجاته. 
مرئبة وفق ابتعادها عن مركزها الأصلي. ومنذ عهد متوغل في القدم على الراجح» أخذت النقطة في مركز 
دائرة كصورة للشمس لأنها هي مركز أو قلب العام قي ا لجال الطبيعي المادي. وقد بقى هذا الشكل إلى أيامنا 
هذه کرمز تنجيمي وفلکي متداول من حيث دلالته على الشمس. وريا يكون هذا هو السبب الذي جحل 
غالبية علماء الآثا حيثما صادفرا هذا الرمز» يزعمون آنه بقتصر تخصيصا على دلالة شمسيةء بينما معناه 
في الحقيقة أوسع وأعمقء > وهم ينسون أو هلون آن الشمس في كل التراثيات العتيقةء ما هي نفسها إلا 
رمز آي رمز ل مركز العام الحقيقي الذي هو البدا الإهي (ب). 

إن العلاقة القائمة بين المركز والحيط أو بين مأ يثله كل منهماء مشار إليه سبقاً بوضوح في کون 
أن الحیط لا كن أ أن يو جد بدون مركزه» بينما المركز مستقل مطلقا عن الحيط (ج). وهذه العلاقة يكن آن 
تتأكد بكبفية أكثر جلاء وتفصيلاء في الأشعة النبئقة من المركز والمصلة بانحيط ويمكن أن تمل بعدد فا 
متغبرء حيث أنها في الواقع لا حصر ها مثلها مثل نقط الحيط التي تنتهي عندها. لكن عملبا في شكال من 
هذا النوع اختيرت دوما أعداد معينة للأشعةء هي نفسها ذات قيمة رمزية معينة وأبسط هله الأشكال لا 
قل فيه سوى أربعة أشعة تقسيم الدائرة إلى أقسام متساويةء آي قطران متعامدان بشكلان صليبا داخل 
الدائرة نفسها (الشكل 2)؛ وهذا الشكل الثاني تفس الدلالة العامة الأوليء لكن مضاف إليها بعض 
الدلالات الكملة اء فالس على الحيط في اتجاء معين هو صورة لدورة إحدى مجالي الظهورء كتلك 
الدورات الكونية التي يعطي في شانها التراث المندوسى با لخصوص نظرية في غاية التوسع؟ وفي هته الحالة 
تكون الأقسام المعينة على الحبط بأطراف فروع الصليب مناسبة لختلف الأحقاب أو و المراحل التي تنقسم 
عليها الدورة؛ وهذا الاتقسام يكن أن ينظر إليهء إذا صح القول: » على مستویات ختلفة تبحأ لتفاوت مدد 
الدورات. وكمثال نقتصر فيه على ميدان الوجوه الأرضي فقط: لدينا الفترات الأربعة الأساسية لليوم 
الواحد والمراحل الأريعة للدورة القمريةء والفصول الأربعة للسنةء وكذلك الأحقاب الأربعة للبشرية 
حسما نجده على السواء فی تراثيات المد وأمريكا الوسطى. أو كذلك في تراث العصور القدية اليونانية 
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واللاتيتية (د). ونكتفي هنا بإشارة موجزة إلى هذه الاعتبارات بهدف إعطاء فكرة إحالية على الرمز 
القصود. ولأنها أيضا ذات صلة مباشرة مع ما سنذكره لاحقا (ه). 

ومن بين الأشكال التي تشتمل على عدد أكر من الأشعةء ينبغي با لخصوص تسجيل الدواليب 
(أو العجلات) أو الشرائح المستديرة المشتملة في العادة على ستة أو ثمانية أشعة (الشكلان 3 4). فذ_ 
ألشرية المستديرة السلتية (آي عند شعوب السلت) القي استمر حضورها خلال كل العصر الوسيط تقريبأُ 
مل بالواحد أو بالآخر من هذين الشكلين. 


شکل 4 شکل 3 
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ونفس الأشكال. وبالأ حص الثاني (اللماني)» موجودة في الكثير من الأحيان فى البلدان الشرقية 
خحصوصا الكلدانية وال شوريت وفي أهند (حيث يسمى الدولاب شاكرا 14)12)) وني التيبت. من ناحية 
أخری توجد قرابة وثيقة بين | لدولاب سداسي الأشعة وطغراء المسيح الدائرية (#صءا1طع ع.آ) [وهو رمز 
ثل احرف اسم المسيح مرقومة بشكل متشابك] التي لا تختلف عنه في الجملة سوى كون انحيط الذي تندمي 
إليه أطراف الأشعة لا يكون مرسوما في العادة (و). والحال آن الدولاب بدلا من أن بكون تجرد رمز 
شمسي كما هو شاع عموما في عصرناء هو قبل کل شيء رمز للعام؛ وهو ما یکن فهمه بلا إشکال. وي 
اللخة الرمزية للهندء يذكر باستمرار دولاب الأشياء (أو دولاب الأحداث) أو عجالة الحياة (أو دولاب 
الدهر) وهو ما يناسب بوضوح تلك إلدلالة؛ وهناك أيضا دولاب الشريعة: وهي عبارة استعارتها البوذية 
وكم هي العبارات الأحرى الي استعارتها من الملل التي سبقتهاء وهي في أصلها على الأقل» ترجم 
با لخصوص إل النظريات الدورية. وينبخي آيضا إضافة كون فلك البروج هو أيضا ثل على شكل دولاب 
باثي عشر شعاعا طبعأء والأسم المعطى له (بالسنسكريتية) يعني حرفيا دولاب العلامات أو يمكن أيضا 
ترحمته ب دولاب الأعداد تبعا للمعنى الأول لكلمة راشي (۲۵51) الدالة على علامات البروع". 


1 لئلاحظ كذلك أن دولاب القدر (آو حدثان الدهر) في الرمزية الغربية القديةء له علاقات وثيقة دولاب الشريعة وكذلك اه 
علاقات عع دولاب فلك البروج. حتى إن كان هذا رما لا يبدو لأول وهلة قي مثل ذلك الوضوح. 
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وإضافة إلى هذاء يوجد نوع من الارتباط بين الدولاب ورموز محتلفة للأزهار» حتى آنه يمكن لي 
بعض الخحالات التكلم عن تكافو حقيقي بینهما'. فإذا اعشّرت زهرة رمزية مشل اللوئس (نيلوفر أبيض 
مصري): أو زهرة الزنبقء أو الوردة“ فإن تفنقهاء بتماثل ميسور الفهم جداء يرمز» من بين ما من آن 
یرمز (لأن هنا رموزا ذوات دلالات متعددة)ء إلى تطور مجلى الظهور. هذا التفنق والانشراح هر إشعاع 
و لأن المقصود هنا آیضا آشکال ذات مركز E DE E TTY‏ وفي التراث 
الهندوسي يتل العام أحياناأً على شكل زهرة اللرش الى برتفع في مرکزها جبل ميرو (ا٣18)‏ الجبل 
القدس الذي يرمز إلى القطب (ز). 

لكن لنرجع إلى دلالات المركزء لأنتا حتى الآن لإ نعرض في الحملة إلا دلالعه الأولىء أي التي 
تجعل منه رمزا للمبداً؛ وسنجد فيه معنی آخر من کونه هو 'الأوسط تخصيصاء أي النقطة المعساوية الأبعاد 
مع كل نقاط امحيط؛ والتي تقسم القطر إلى جزئيين متساويين. وفي ما سبتقء اعتبر المركز» إذا صح القول» قبل 
المحيط الذي لا جود له إلا بإشعاع مركن أما الآن فينظر إِليه بالدسبة للمحيط الحقتق وجوده أي أن المقصود 
هو فعل !لمبدا في الخلق. والنقطة الوسطى بين كل طرفين ملين بنقطتين منقابلتين من الحيط هو الموقع الذي 
تتعادل فيه وتتوازن فيه توازنا كاملا الاتجاهات المتعاكسة التى تنتهي عدد تلك الأطراف. وبعض مدارس 
التصوف الإسلامي التي تعطي للصليب قيمة رمزية كيرى تسمي مركزه امقام الإهي وتعينه كمجمح 
للأضداد. تنحل فيه کل المتعاكسات. والعنى التجلي هنا بالخصوص هو إذن معنى الشوازن» وهو محلى 
الانسجام نفسه فليسا هما معنيان ختلفان. بل مظهرأن لنفس المعنى. وله أيضا مظهر ثالث» يتعلق خصرصا 
بوجهة النظر الأ خلاقية (رغم أنها مع ذلك قد تنضمن دلالات أخرى) إنه معنى العدل: و ق 
ربط قولنا هذا بالمفهوم الأفلاطوني الذي ينص على أن الفضيلة تقوم على الوسطية بون طرفين. ومن وجه 
نظر أکثر شمولا تتكلم تراثيات الشرق الأوسط باستمرار على الأوسط الثابت وهو النقطة التي يتجلى فيها 
تصرف السماء وتبعأً للتراث المندوسي فإن فی مرکز کل کائن› کما هو الخال فی مرکز کل مرتبة من مراتب 
الوجود الكوني» بكمن انعكاس للمبدء الأعلى (ح). 


من بين علامات هذا التكافؤ في ما يتعانق بالعصر الوسيط. رأينا دولابا بشمانية أشعة تقابله وجهأ لوجه زهرة بشمان توجيات. 

مرسومان على نفس الحجر النحوت والمرصع في ا و ات ماک Mex me(‏ -اStin)‏ إلقديمة [في مدينة] شينون 

(10ا)) [الفرئسية]ء ومن الراجح أن تار يها يعود إلى عهد ‏ الكارولانيين [أي ما بين القرنين التاسع والعاشر اليلادي]. 

ف آشكاما الشائعة: مئل زهرة !لزنہق بست توججيات. واللوٹس بخمان. وأما في الوردة فهذا العدد يتغير بتغرر دلالته أو على !لأقل 

یعطی لدلالته معاني متعددة؛ر حول رمعرية الوردة ينظر لقال المغيد جد للسيد شاربونو- لاساي (مجلة ر.. مارس 1926). 

0 أعاد السیتاً شاربونو - لاساي (في مقال له في جلة: ر مارسر926|. صفحة 298) صورة شكل من عهد اليروفايين [ماأ بين 
القرنين !لخامس والثامن اليلادئ]. عنوانه من طغراء المسيح إلى الوردة تظهر فيه الوردة بست توجيات متجهة وف فروع الطغراءء 
وزيادة على هذاء فإن هذه !لأخيرة منحصرة في دائرة وهو ما يظهر باجلى كيفية تطايقها مع الدولاب السداسي. 
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والح يقال أن التوازن تفسهء ليس سوى إنعكاس لثبوت المبدا المطلق في جلى الظهور. ولكي 
ثنظر الأمور من هذه الوجهةء ينبغي رؤية حيط كآنه في حركة حول مركزه الذي هو وحده لا يشارك في 
هذه الحركة؛ والاسم نفسه للدولاب (أو الحجلة. رو بالفرنسية مشتقة من روتا ۳0۲۵) يذكر مباشرة 
بفكرة الدوران. وهذا الدوران هو صورة للتغير المستمر الذي تخضع له كل الأشياء الظاهرة (ط). وفي مشل 
هذه الحركة لا توجد إلا نقطة فريدة تبقى على الدوام ثابتة مستقرةء هي نقطة الركز. وهذا يعود بنا إلى 
المغاهيم الدورية التي ذكرنا حوهما كلمات في ما سبق؛ فمجرى دورة ماء أو دوران الحيط هو التعاقب إما 
بتمط زماني» وإما بنمط من طراز أخر؛ ولبوت المركز صورة للأزلية حيث كل الأشياء حاضرة في تواقت 
کامل (نى الآن الدائم الواحد). وانحبط لا يكن أن بدور إلا حول مركز ثابت» وكذلك التغير الذي لا قيام 
له بنفسهء يفترض بالضرورة مدآ منزها عن التخير: إنه امحرك الثابت عند أرسطو: وهو الذي يُمقل أيضا 
با لمركز؛ وبالتالي فإن كل ما هو كائن أي كل متغير ومتحرك لا وجود له ولا قيام له (جملة وتضصيلا) إلا 
بالمبداً الثابت الذي يعطي للحركة دفعها الأولء ثم هو الذي محفظها ويوجهها ويعطيها قانونتهاء حيث أن 
حفظ نظام العامء إذا صح القول. ليس سوى استتباع لعملية الخلق الإهي (ي) وتبعاً لعبارة هندوسيةء إنه 
المرتب المنسق الحافظ الباطن (أنتارياني) لأنه الفاعل في باطن كل شيء [أي الذي لا قيام لأي شيء في كل 
آن إلا به لاأنه هو وحده الحي القيوم لا شريك له]ء ونفس آمره كام في أخفى نقطة هي نقطة المركز. 

ودلا من دوران الحيط حول مركزه يمكن أيضا اعتبار كرة تدور حول عور ثابت والدلالة 
الرمزية هنا هي نفس الدلالة السابقة بالضبط. ونمذا فكثيرة وهامة هي الرسوم الممثلة ل حور العا [أو 
قطب الوجود] في جميع الترائيات القديةء ودلالتها العامة في صميمها هي نفس دلالة مركز العا سوى أنها 
رما تذكر بدور المبدأً الثابت إزاء جلى الظهور الكلي بكبفية أكثر مباشرة من الدلالات الأخرى التي يمكن 
اعتبارها للمر كز . وعندما تقوم الكرة الأرضية أو السماوية بدورانها حول عورهاء فثمة نقطتان على هذه 
الكرة تمكثان ابتتان. إنهما القطبان اللذان هما طرفا احور أو نقطتا تقاطعه مع سطح الكرة» وهذا فإن 
مفهوم القطب يتكافؤ أيضا مع مفهوم المركز. والرمزية المتعلقة بالقطب. تكتسي أحيانا أشكالا معقدة جداء 
وتوجد أبضا في جميع التراثيات» بل وتحتل فيها مكانة عظمى» وإذا كان أغلب العلماء الحدائيين لم يتبهوا 
إليهاء فهذا دليل آخر على حرمانهم من الفهم الحقيقي للرموز. 

ومن الأشكال الأشد بروزاء وفیها بتلخص ما کنا بصدد عرضهء شکل سراستیکا (1 )ایو )Sw‏ 
(الشكلان 5. 6) [الصليب المعقوف] 
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شکل 5 شکل 6 

الذي هو ني جوهره علامة القطب؛ ورغم هذا فإننا نظن أن دلالته الحقيقية م يعرفها أحد آبدا في 
أوروبا الحديئة حتى الآن. وقد ت البحث بدون جدوى عن تفسير هذا الرمز بأكثر النظريات إغرافا في 
ایال حتی أن ! لبعض رآی فيه رسما مبسطا لأداة بدائية خصصة لإشعال النار؛ والحقيقة آنها إذا كانت له 
بالفعل أحيانا علافة بالنارء فما ذلك إلا لأسباب آخرى ختلفة تماما عن ما دكروه. ولقد جعل منه في غلب 
الأحبان رمزا شمسيا لكنه نم يصبح هكذا إلا بصفة عرضية وبكيفية ملتوية إلى حد ماء ويمكن هنا تكرار ما 
كنا بصده بيانه حول الدولاب والنقطة في مركز الداثرة. والذين رآوا في ال سواستيكا رمرا للحركة هم 
الأقرب إلى الحقيقةء لكن هذا التأويل هو أيضا غير كاف لأن المقصود ليس هو حركة ماء وإغا هي حركة 
دورانية تنم حول مركز آو حور ثابت؛ والنقمطة الثابتة تحديدا هي العنصر الجوهري الذي يرجع إليه مباشرة 
هذا لرمزء وجميع الدلالات الأخرى التي يتضمنها تفس الشكل مشتقة من هذه وهي: أن المركز يطبع كل 
شيع بطابع الحركة. وحيث أن الحركة تلل الحياة» فإن ال سواستيكا ' تصبح بالتالي رمزا للحياة أو بعبارة 
أدق. رمزا للدور اعيي القائم به المبداً إزاء النظام الكوني. 

وإذا قارا ال سواستيكا بشكل الصايب المرسوم ني دائرة (الشكل2). فيمكتدا ملاحظة آنهما في 
الواقع رمزان متکافئان» لكن بدلا من آن جل الدوران بخط الحيط يشار إليه فقط في السواستيكا بالخطوط 
الضافة في أطراف الصليب والتعامدة معهاء وهذه اللاطوط هي متماسات مع احيط وتيين اتجاه الحركة في 
نقاط التماس. وحيث أن احيط يشل العالء وكونه هنا مضمر غير ظاهر إذا صح القول» فهذا يدل بوضوح 
على أن السواستيكا ليس رمزا لعا وإنما هو رمز لتصرف البدا في العا!'. 

وإذا أرجعا ال سواستبكا إلى دوران كرة مثل الكرة السماوية حول غحورها فينبغي افترأاض رسم 
احور في المستوى الاستوائي؛ وحينقذ تكون النقطة المركزية مسقطا للمحور على هذا المستوي العمودي 
عليه وآما اتجاه الدوران كما يدل عليه الرسم فأهميته لا تعدو أن تكون ثانويةء وبالفعل فإننا جد هذا 


1 نفس اللاحظة تصم آيضا على طغراء المسيح للمقارنة بالدرلاب. 
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الانجاه أو الآخر في الشكلين المرسومين أعلاء ‏ وهذا بدون لزوم النظر إليهما دائما كمتضادين. وحن 
نعلم جید! آنه قد حدئت قي بعض العصورء وفي بعض البلدان» انشقاقات جعلت أنصارها يتعمدون إعطاء 
تجاه للشکل معاکس ها کان معهودا ني الوسط الذي انفصلوا عنه: وذلك بقصد إعلان ضديتهم بوا طة 
مظهر خارجي» لكن هذا لا عس في شيء الدلالة الجوهرية للرمزء وهي التي تبقى ثابتة في جميع الحالات. 

إن رسم سواستیکا بعید عن آن يون رمزا مقتصر على الشرق كما ظن أحياناًء بل هو في الواقع 
عموماء أحد الرموز الأ كثر انتشاراء ونصادفه تقريبا في كل مكانء من أقصى الشرق إلى أقصى الغرب» لأنه 
موجود حتى عند بعض الأهالي الأصليين لشعوب أمريكا الشمالية؛ وني العصر الحاضرء لا يزال محتفظا به 
حصوصا في اند وني آسيا الوسطى وي سيا الشرقية؛ ومن الراجح أن معرفة دلالته نم تبق إلا في هذه 
الجهات. لكنها نم تفقد ففدانا تاما حى في أوروبا نفسها. ففي لوتوانيا وي كورلاند [وهي منطقة من 
ليتونيا غربي خليج ريغا لا يزال الفلا حون يرسمون هذا الرمز في منازهمء ولا شك آنهم ار يعودوا يعرفون 
دلالته ولا یرون فيه سوی نوعا من الطلسم الواقي؛ لكن الأكثر لفعا للانتباه هو أنهم يعطون له اسمه 
بالسنسكريتية 'سواستيكا”. وني العصر القديم نجد هذا الرمز بالخصوص عند شعوب السلت وني اليونان 
قبل العهد اهليني . وقدياً في الغرب أيضاء كما ذكره السيد شاربوثو - لاساي ٠‏ كان أحد الشعارات 
الق ترمز للمسیی» وبقى مستعملا هكذا إل أواخر العصر الوسيط. ومثله النقطة في مركز الدائرة 
والدولاب. فإن هذا الرمز يصعد بلا مراء إلى عهود ما قبل التاريخ؛ ومن جهتنا فإننا نرى فيه أيضا بلا تردد 
أحد آثار الملة الأصلية الأول. 


٣‏ في السنسكريتية كلمة سواستيكا هي الوحيدة المستحملة في جميع الحالات للدلالة على الرمز المقصود متها رلفظة سوو! سكا 
Sava k 2)‏ ال أطلشها البعض على أحد الشكلين ليتميز عن الآخر الذي يکون جيندذ هو وحده سواستیکا المقيقي) ما هي 
لي اخقيقة إلا نعمت مشت سن مواستيكًا ودال على ها يتعلى بهذا الرمز أو بدلالاثه. 

ا نفس الما -مطظة يڪن آڻ تقال عن رمز انحر خصو ا عن طغر |ء المسيج القطدطينية حيث ينكس أحيانا حرف . وقد طن أسيانا 
باڼه بغي في هذه اال اعتباره كعلامة على المسيخ الدجال؛ وهلا المعنى يمن فعلا أن يكرن قد صد في بعص الحالات ولكن 
يستحيل قبوله قي حالات أخريى (كحالة سراديب الأمرات مثلا). وكذلك فإن رمز الأربعة الرقمية عند بعص نقابات الخحرفين. 
والذي ما هو إلا وير لتس هذا اليرف ۳ في طغراء المسيح إينقر الال ١‏ 60) هر مجه على السواء في أحد الاتجاهين أو الآخر 
بدون آن یعزی هذا إلى تنافس بون نقابات ختلفة أر إرادة يز عن بعضها البعض حي يوجد كل من الشکلين في شعارات تسب إلى 
نفس التقابة. 

ا لسستا نشير هنا إلى الاستعمال التعسفي المصطتم ل سواستيكاء خصوصا من طرف بعض الجحماعنات السياسية الالائية. رهم الذين 
جعلوا منه رهزا ضد اجس السامي صوص اليهود) بذريعة أن هذا الشعار عتص باجنس الأري المزعرم. فما هذا الزعم إلا 

الليتوانية من بين جيم اللغات الأوروبيةء هى الأكثر شبها بالستسكريشية. 

١‏ توجد أنواج متعددة لل سواستيكا: منها مثلا شكل فروعه منحية (كأنها على شكل حرفي 5 متقاطعين) وقد رأيناه بالخصرص 
مرسوما على نقود غالية أنسبة إل الغاليين سكان فرنسا القدامى]. ومن جهة أخرى. فإن أصل بعض الرسوم التي لم تحتفظ إلا بطابع 
زخرفی خالص. مثل التي یعطی ها اسم آغربقي یرجم اشفاقه إلى سواستیکا. 

۳ ر مارس 1926. ص 303-302. 


1 


وړ ننته بعد من بیان جع دلالات الم كز: فإن كان في البدء نقطة انطلاق. فهر آيضا نقطة انتهاء. 
الكل منه صادر. والكل إليه في النهاية راجع. رحبث أن كل الأشياء لا وجوه ها إلا بالمبدأ ولا بقاء ها 
بدونهء فلا بد من وجود علاقة دائمة بينه وبينهاء تمثلها الأشعة التي تصل المركز بنقط الحيط لكن مجرى هذه 
الأشعة بمكن أن يكون فى اتجاهين متعاكسين: أولا من المركز إلى الحيطء ثم بعد ذلك من احيط رجوعا إلى 
ال رکز فهنا توجد حركتان متكاملتان. أو لاهما لها حركة نابذة والثانية حركة جاذبة؛ ويمكن مقارنة هاتين 
ار حاتين بطوري التنفس» تبعاً لرمزية كثيراً ما يرجع إلبها في التراثيات المندوسية (ي). ومن جانب آخر 
يوجد هنا أيضا تاثل لا يقل وضوحا مع الوظيفة الفزيولوجية للقلب وبالفعل فالدم ينطلق من القلب؛ 
وينتشر في الجسم فيحيه لم يعود إلى القلب؛ بالتالي فان دور القلب کمركر عضوي هو دور شامل» ومناسب 
ماما بصفة عامةء للمفهوم الذي ينبغي أن يكون لدينا حول المركز بمعناه الكامل, 

والکائنات کلهاء حيث أن لا قيام ها في كل ما لديها إلا بالمبدأء عليها بوعي أو بدون وعي أن 
تتوق إلى الرجوع نحوه (ل)ء وهذا اليل إلى الرجوع إلى المركزء له أيضا في جميع التراثيات مثيه الرمزي. 
ونعنى بهذاء التوجه الشعائري إلى القبلة التي هي جهة المركز الروحي تخصيصاء أي الصورة الأرضية 
الحسوسة ل مركز العال الحقيقي (م). واتجاه الكنائس المسيحية ما هو في صميمه إلا حالة خحاصة هذا الذي 
ذكرناهء ويرجع في أساسه إلى نفس المفهرم الذي تشترك فيه كل الأديان. وفي الإسلام هذه القبلة هي 
يسيد إذا أمكن هذا التعبي للنية الى بواسطتها ينبغي أن تتو جه كل طاقات الكائن نحو الميدا الإهي'. 
وبسهولة بمكن إمجاد آمثلة كثيرة هذا المفهوم. إن الكلام حول هذه المسألة كثي؛ وعلى الأرجسح ستكون لنا 
فرصة للعودة إليها في ما سيتبع من بجوثناء ولحذا فسنكتفي الأن بالاشارة السريعة لظهر أخبر لرمزية المركز. 

ومجمل القول: المركز هو المبدا والغاية لكل الأشياء إنه تبعاً لرمزية مشهورة ألألفا والأوميغا 
[أول الحروف وأخرها أي البتدا والمنتهى]ء بل الأدق من هذا آنه البداً والوسط والغاية (ن). وهه المظاهر 
الغلاثة لها العناصر الثلاثة للكلمة ذات المقطم الواحد: أوم وهي الكلمة المقدسة في الملة المندوسية)] 
وهي الكلمة التي أشار إليها السيد شاريونو- لاساي كرمز للمسيح [نتة]ء کما آن اقترانها بال سواستیکا في 
إحدى رسوم دير دي کارمس (8ع ٤4۲1‏ ءعل) في [مدينة] لودان (00001) [الفرنسية] يبدو لنا آنه ذو 
دلالة عميقة متميزة. وبالفعل» فهذا الرمز الذي هو أوسع شمولية من الألفاً والأوميغاء والقابل لمعائي كن 
تطويرها من غير حد تقريباء هو رمز - ني إحدى الموافقات الأكثرغرابة التي هكن مصادفتها - تشترك فيه 
املة المندوسية العتيقة مع التصوف المسيحية في العصر الوسيط وهو فى كل منهما على السواءء بالكيفية 
ا لمغلى» رمر للكلمة (الإهية) الى هي بحق مركز العام الحقيقي. 


1 كلمة ية بالغرنسية هي آنتو سيون (11012۸1100) وبتبغي هنا أن تؤخذ معناها الاشتقاقي تخصیصاء: آي من إن تشدیرا (اغآہءا-ها) 
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(ب) 


(ج) 


رو 


فعفببات المعرب (8) 


في العرقان الإأسلامي يرمز إلى هذه النقطة المركزية الأصلية في ميدان الرموز الحرفية بالنقطة العليا 
من حرف الألف. وتسمى أحيانا بالكنر المخفي» ومنها ينزل شعاعها الأول الذي هو قائمة الألف 
نفسها التي ترمز إلى الوحدة. والنقطة والألف يثلان مركز وشعاع دائرة هي داشرة الحضرة الإهية. 
وأما مركز دائرة الحضرة الكونية أو مركز العام فبرمز إليه بالنقطة تحت حرف الباءء ومقدأر شعاع 
هذه الداثرة يتمثل في طرل خط الباء الممدود أفقيا إشارة إلى انفعاله وتلقيه الفعل من استقامة الألف 
الممدود عموديا. وأما داثرة حضرة الموية الى هي في كل شيء سارية وعن كل شيء جردة وعارية 
فتمشل رمزيا في دائرة حرف اهاءء كما أن دائرة حضرة الإنية الي هي في كل عين ظاهرة وعن كل 
غين باطنة فتتمشل رمزيا في داترة حرف النون التي هي أوسط الحروف في جميع تراتيبهاء ونقطتها ثل 
مركز دائرة الوسطية والاعتدال. وقد ابتدآت الحروف النورانية المقطعة فواتح السور القرآنية بالألف 
قطب الحروف في (ا) فاتحة سورة البقرة وانتهت بدائرة النون أوسط الحروف فى (ن) فاتحة سورة 
القلم. 

مر 
إلى هذا المعنى تشير الآية 15 من سورة فاطر (35): #إيتايا التاس نش الفغرآء إلى آله والله هو 
ألْعَي ألْحَمِيد4. والنسية بين طول انحط وطول قطره هو العدد المعروف ۸ = 3.14 وإذا ضرب 
هذا العدد في المائة الى هي عدد القاف القطي الذي هو القطرء وهو أيضا عدد مجموع عددي 
النونين السفلية الظاهرة والغيية العلوية (آي 2×50 =100) فالحاصل هو 314 الذي هو عدد 
الرسل» وعدد الصحابة آهل بدرء وعدد تفصيل اسم (حمد) آي (ميم حا ميم ميم دال)» وعدد 
(الإنسان الكامل)ء وعدد(مططرون) اسم الروح الأعظم» (معراج) إلى غير ذلك من دلالاته 
الآخرى. 
تدعى هذه الأحقاب باحقبة الذهبية الأولىء ثم الفضيةء ثم البروئزية ثم الحديدية؛ ومدة هذه 
الأ خرة نصف الثالثة: وثلث الثائيةء وربع الأولى. 
كثيرا ما تكلم الشيخ حي الدين في الفتوحات عن الرباعيات الوجودية. فالأركان الأربعة لدائرة 
ال سماء الإية الحسنى التي إليها ترجع كل الأسماء الأخرى هي بالترتيب: المي العليم المريد 
القادر؛ ومن حيثية أخحرى هي الأول الآخر الظاهر الباطن, ومن حيثية رمزية حرفية هي الحروف 
الأريعة للاسم الأعظم (اله) وهي بنفس عدد حروف اسم (أحمد أو حمد). وأما الرياعيات الكونية 
فكثبرة مئل دائرة الطبيعة بأركانها الأربعة: حرارة وبرودة ورطوبة ويبوسةء ودائرة العناصر الأمهات 
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رو( 


و( 
ر 


الأربعة: نار وهواء وماء وتراب» وأخلاط الحسم: صفراء ودم وبلغم وسوداء ودائرة السعداء أهسل 
الحلة: مومنون وأولياء وأنبياء ورسلل؛ ودائرة الأشقياء آهل الجحيم: كفار ومشركون وجبابرة 
ومنافقون؛ وني آعلى مراتب دوائر الولاية الأوتاد الأربعة لكل وتد جهة والتقسيم من الكعبة؛ 
وأوتاد دوائر | لتصريف اللائكي أربعة: جبريل وميكاتيل وعزراثيل وإسرافيل» وضؤلاء إمداد خاص 
للرسل العرب الأربعة: هود وصالح وشعيب ومحمد عليهم الصلاة والسلام وهم أيضا نسبة 
خحاصة مع أركان الولاية الثابتة وهم: إدريس وعيسى وإلياس وخضر عليهم الصلاة والسلام 
وللملائكة أربعة أجنحة كلية. والفلقاء الراشدون أربعة كما آن أوتاد أئمة آل البيت أربعة: فاطمة 
وعلى والحسن والحسين عليهم السلام؛ ثم الحقائق الأربعة التي إنبنى عليها الوجود الكوني وهي 
الأرواح والأجساد والتحليل والتركيب» ويناسبها في بيت الشعر الوتد امجموع والوتد الغروق 
والسبب الثقيف والسبب الثقيل» كما يناسبها في الموسيقى: الزير والمانى والحلث والبم. ومن هذه 
الأرباع أيضا أركان الكعبة الأربعة وخواطر القلب الأربعة: الرباني والملكي والنفسي والشيطاني. 
وحلة العرش الأربعة وهم على صورة إنسان وأسد ونسر وثورء والطيور الأربعة الي ذجها إبراهيم 
ت ثم أحياها بإذن اله تعالي لبرى كيفية الإحياء. وني اللسنة القمرية أربعة آشهر حرم: حرم 
ورجب وذو القعدة وذو الحجة. ولكل هذه الأرباع صلة رمزية مع حرف الدال الذي هو مفشاح 
اسمه تعالی دایم فهو حرف الديمومة والثبات لأن عدده هو آريعة: وبتعويض كل حرف من لفظته 
برقمه بحساب الجمل الصغير هكذا: (دال =314) يظهر العدد 314 المذكور أعلاء. 
هذه القرابة بين الدولاب السداسي وطغراء المسيح يها صلة بحرف الواو الذى عدده ستة وهو أو 
عدد تام (آي يساوي مجموع أجزاثه التامة 6=3+2+1) فالواو لكونه آحر الحروف اللفظية وإلبه 
ينتهي َس الإنسان تي عام الحروف» هو أحد رموز الإنسان الكامل غاية نفس الرحان» وهو حرف 
المد المرفوع: أي له الإمداد الروحي العلوي» وهمذا فهو يرمز آيضا لمد الرسل بالروح وبالوحي أي 
جبريل اط الذي نفخ في مريم آم عيسى عليهما السلام. ومن هنا جاءت العلاقة الخاصة بين 
عيسى اغ وحرف الواو حاعم ا لحر وف وعدده ستةء والعدد الشمسي 66. والظل المنكوس هذا 
العدد هو عدد يرمز أيضا للمسيخ الدجال الذي يقتله المسيح في آخر الزمان. 
جل ميرو هو جبل قاف في التراث الإسلامي وله رموز عديدة تاج بيانها إلى بحث خاص. 
من هم ما يتمیز به الإسلام كمال الوسطية في كل شيء. قال تعالي في الآية 143 من سورة البقرة 
ا 


(2): اوكدلك جعلتکم امه وَسَما ووا شبَدَآءَ على آلناس ويون الٴسول عَليم 


سهيدًا. وهذه الآية هي الوسطى في البقرة المؤلفة من 286 آية. وني ال صطلحات الصوفية يرهز 


SÛ 


(ط) 


(ی) 


(ك) 


إلى مقام مجمع الأضداد بالموقع الجغرافي الذي يعتدل فيه اللي والنهار في كل وقت من السنة 
ويسمى ب قبة آرين؛ والشكل الرمزي للقبة عموماء ولقبة العرش الحيط خحصرصا دائرة مقسمة إلى 
أربعة أو ثمانية آفسام» وهذه الثمانية هنا تشير إلى حلة العرش الثمانية الذين خصص هم الشيخ 
حي الدين الباب 13 من الفتوحات» وخلاصته أن عرش الك مبني على آريعة أركان لكل ركن 
حقيقتان وهي: الأرواح وها الحقيقتان الحمدية والجبريلية» والأجساد وها الحقيقتان الآدمية 
والإسرافيليةء والغذاء وله الحقيقتان الإبراهيمية واليكائيليةء والمرتبة وها الحقيقتان الرضوانية لأهل 
اليمين والمالكيه لأهل الشمالء فهذه هي الثمانية الكلية. 

إلى الحركة الكونية الدائمة تشير الآية 40 مسن سورة يس (36): ولا ا سا بی آلار وکل ف 


کی م 


وخوت 
ة جدا هي الآيات القرآنية الموضحة هذا المعنى أي أن لله تعالي وحده الأمر والخلق والحفظ 

والقيومية لا شريك له. 

هذا المعنى يعبر عنه في العرفان الإسلامي ب له نفس الرحن. وفي لغة القرآن ب أمر الله النازل ثم 


الصاعد في حركتي عروج ورجوع كما في الآية 5 من سورة ال سيحدة (32) : یدیر ا الأمرَ م 


إلسَمَاء إل رض م يعر اليه ف يوم کان مشد ارهد لف سَنَذِ مما تَعْدونَ. وما الآيات 


ا ی ا إلى اله تعالي فتعد بالعشرات كقوله في الآبة 245 من البقرة (2): واه 
يقبط وَيَبَصط وإلمه ترَجَعُور 4 وهذا القبض والبسط يذكّران بنبضات القلب الحركة للنقس. 
وحول علا قة مراب الوجود في نفس الرحمن مخارج الحروف في نفس الإنسان ينظر الباب 198 
الباقي مفتاح. 
ف هذا المعنى جاءث آيات عديدة کقو له تعالی ف الآيات 49-42 من سورة النجم (53): وون 
ت و ل ر رک ت ت س E‏ ر ی 
الل ريك الم و وان هو أضحَك رات چ وان هو أَمَاتَ وَأخْيَا م واه علي 
ف 


ار ر س ر س ت ص اي ار ج ا بے ا کچ " 

الزوجین آل دگ الاش رچ ہن نفو إا نمی وچ وان عليه اة الأخری ج ر 
٣ TE‏ ر 

وأقی چ وان هو رَس آلشْعری و). 


ا 


(ل) 


في هذا ا نزلت آيات كما فى الآبة 144 من سورة البقرة (2): قد تَرّى فا ر ر 
آلكَمَاء لرك فة رها فول هك َطر مسجد الحرم وَحَيت ما ثم ولوا 
وجوکہ شطرهہ وان آلذينَ ا ا ا ف وما آله قَفِل عَم 
يَعَمَلونّي وني الآية 145 التي بعدها: ولون تيت لذن اوتوأ الب يكل ايو ا بُو جلك 
وما ُٽ يار تلهم وما بعَضهم بارع قله عض وَلبن بعت أُهوَآءَهم من بعد ما جاك 
E‏ إل إا لمن نمی ثم في الآيات 148 E‏ 
اکرو الخو لن تا تگرئو تات یگ آله ہہت آله عل کن ن قدب وین 
مون چ وين حَبْتُ ڪرت قول هك شر المَشجد انرام وَحَيْث ما گنثم ولوا 
وجوم طر4 

هذا المعنى نجد مثله في إلقرآن الكريم كما في الآية 3 من سورة الحدية (57): هو الأول والا خر 
والطَهر وَالباطِن وهو كل َء عَلّه. وي الأية 115 من سورة البقرة (2): وله أرق 
وار فأيعمًا ولوأ َم وة أ ور أله وسح ليش ولل البداية والوسط والنهاية يشير 
الضمير (إني) عندما يكون لمتكلم هو اله تعالي حيث أن الألف أول 2 والنون أوسطها 
والياء آخرها كما في الآية 30 من سورة الققصص (28): فإيدمو E ER‏ 
ليت 4. وأما باعتبار ترتيب الحروف من حيث مخارجها فالألف باممزة أوها قي أقصى الحلقء 
واللام في الوسط من اللسانء والميم في الآحر من الشفتين؛ ومجموعها(ا) مفتاح ست سور فرآنية 
قطبها سورة آل عمران: الم زم آله لا لَه إل هو أَلْحَى الَْيومٌي. وأما باعتبار البداية عند 
الألف والوسط عند اللام والنهاية في الرجوع إلى غيب الصدر المناسب نماء اهوية الأصلية» 
فنتحصل على الحروف الثلاثة المشكلة للاسم الغرد الجامع الأعظم اسم الحلالة (اله). والملاحظ في 
تلك الآية القطبية فاتحة آل عمرانء أن بدايكها حرف الألف وآخرها واو المد المرفوع وميم الجمع: 
فشلاتتهم تشكل كلمة (أوم) التي تكلم عنها الولف في آخر هذا المقال. وإنغا ذكرنا هذا لأن من 
أساليب التلويح أو الإشارة والرمر المستعملة قديما للدالالة على ذكر معين أو صيغة مستورةءأن يشار 
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إلبها بأول حروفها أو آخرها أو هما معا. وقد وردت (آل) مقترنة بالكتاب القرآني الترل في فواتح 
البقرة (2) في الآية 19 من سورة الحاقة (69) مقترنا بكتاب أعمال صاحب السيمين الفائز بالجنة: 


أعلم. 


7 رد ا س س چ اک لو رلا کے ١ے‏ + 
افاما من اوو بد بیمییه فیَقّول هاو آفْرَءُوا سبي وما ذکرنا هذا في هذا السياق سن 


(9) 


الأزفارالرمزىىة" 
Les fleurs sym boliques‏ 


إن استعمال الأزهار في الرمزيةء كما هو معلوم منتشر جداأ ويوجد في أغلب التراثيات» وهر 
أيضاً معقد جد فلا يمكن أن نقصد هنا سوى الاشارة إلى بعض دلالاته الأكثر شمولية. وبالفعل فمن 
البديهي أنه باحتيار هذه الزهرة المعيئة أو تلك الأخحرى كرمز تختلف الدلالةء على الأقل من حيث 
مظاهرها الثانوية؛ وكما يقع في الرمزية عموماء كل زهرة بمكن أيضاً أن يكون ها في نفسها دلالات متعددة 
لكنها مترابطة فيما بينها ببعض التناسبات. 

فمن دلالاتها الرئيسية ما بعود إلى المبدأ المؤنث أو المنشعلل مجلى الظهور (آ)» أي [ما يسمى ني 
التراث اهندوسي ياللغة السنسكريتبة] براكريتق ة٣‏ )ةا۴» و هو عبارة عن الحوهر الكلي المنفعل. وفي هذا 
الصددء فإن الزهرة تكافئ عددا من الرموز الأخرىء» من أهمها: الكوب [أو القدح آو الكأس]ء وفعلا 
فالزهرة كالكوب يذكر شكلها بفكرة الوعاءء مثلها مثل براكريتي التهيئة لاستقبال الفيوضات الفعالة من 
بوروشا (18ا18إا۴) (الذي هو عبارة عن الجوهر الكلي القعال) (ب). وفي الكلام الجاري تستعمل عبارة 
كأس' الزهرة. من ناحية آخرى فإن تفتق هذه الزهرة نفسها يلل في نفس الوقت تطور جلى الظهور؛ باعنباره 
متولداً من براكريي (ج) وهذا العنى المزدوج واضح جلي خصوصا ني مثل حالة زهرة اللوتس (النيلوفر 
الأبيض المصري) التي هي في الشرق الزهرة الرمزية الثلىء ومن ميزاتها الانفتاح على سطح الياه: وكنا فد 
شرحنا سابقاً بان الياه تمثل دائماً طرازا من الات الظهورء أو تمثل مستوى انعكاس الشعاع السماوي 
المعبر عن فاعلية بوروشا المؤثرة على ذلك الجال. لتحقيق الإمكانيات الكامنة فيه والُزمّلة في [جمال اللاميز 
الأصلي ل براكريي"“ (د). 

وهذه المقارية مع الوعاء التى كنا بصدد ذكرها ينبغي طبعاً أن تذكر برمزية الكأس المقدسة في 
التراثيات الغربية (ه). ومن المناسب هناء في هذا الموضوع بالتحديد, إبداء ملاحظة جديرة جدا بالاهتمام: 
فمن المعلوم في قصة الكأس المقدسة أن من بين الأشياء التنوعة الأخرى الت تقترن بالکآس پوجد بالا خص 
رمح؛ وفي الصيغة المسيحية للقصةء هذا الرمح ليس سوى رمح الفائد الروماني لونجان (١1أع١1.0)‏ الذي 
فتق في جنب [المشبه] بالمسيح الحرح الذي تدفق منه الدم والماء اللذان احتفظ بهما [الحراري] يوسف 


نشر نی د ت آفریل ۱936. 
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الرامي في قدح العشاء السري [آي العشاء الأخير الذي تناوله المسيح عة قبل رفعه إلى السماء ولب من 
شبه به]؛ لكن الذي لا يقل عن هذا صحة أيضا هو آن الرمح: أو ما يكافتهء كان موجودا كرمز مكمل» إذا 
صح القول» للكوب (أو القدح) ني تراثيات سابقة على المسيحية . وعندما يوضع الرمح منصوبا عمودياء 
فإنه هشل إحدی رموز حور العام [أو أقطب الوجودا المطابق للشعاع السماوي المذكور قبل قليل. وفي هذا 
السياق يمكن التذكير بأن بعض الأسلحة مشل الرمح أو السهم تقوم في الرمزية مقام الشعاع الشمسي في كثبر 
من الأحيان. وليس هنا حل المزيد من التنبيه على هذا. ومن جانب آخر» في بعض الرسوم ثرى قطرات 
الدم متساقطة من الرمح نفسه نحو الوعاء والحال هو آن هذه القطرات في دلالتها المبدئية هناء ليست سوى 
صورة للفعاليات الفائضة من بوروشاًء وهذا يذكر بالرمزية الفيدية [نسبة إلى الفيدا الكتاب المقدس عند 
المندوس] حول أضحية قربان بوروشا عند البدء الذي اتبشق منه تجلى الظهور“ (ز). وهذا سيعود بنا 
مباشرة إلى مسالة الرمزية الزهرية الى م نبتعد عنها بهذه الاعتبارات إلا ظاهريا فقط. 

ففي أسطورة آدونيس (وهذا الاسم يعني السيد أو ألرب) عندما يتلقى البطل الضربة القاتلة من 
حافر خنزير بري» والحافر هنا يقوم بدور الرمح فإن دمه عند انتشاره على الأرض ينبت زهرة. ولا شك 
أنها توجد أمثلة أخحرى مشابهة فيذه القصة. والحالة هذه فإنتا نجد هذا أيضا في الرمزية المسيحيةء مثلما نبه 
عليه السيد شاربونو- لاساي من وجود حديدة لذبح القربان من القرن الثاني عشر الميلادي» وفيها نرى دم 
جروح الملصلوب يقطر: فتتحول قطراته إلى أزهار ورد؛ وكذلك فى زجاجية من القرن الثالت عشر 
بكاتدرائية مدينة أنجيرس (الفرنسية) حيث يظهر الدم الرباني يسيل جداول وينبسط كذلك على شكل 
ازھار الورد'“ (ح). 

والوردة في الغرب مع زهرة الزنبقء هي المكافى المالوف للوتس في الشرق؛ ويبدو هنا آن رمزية 
الزهرة بقتصر فيها على إبداع وإنشاء جلى الظهور ٠‏ بجيث تكون براكريتي' بالأحرى مثلة بالأرض نفسها 
التي محييها الدم؛ لكن هناك آيضا حالات أخرى يبدو فيها الأمر ختلفا عن هذا الذي ذكرناه؛ وني نفس 


يظر للمؤلف كتاب مليك العام الاب 5: وکن أن تذكر أن من بين تلف اخالات الت بستعمل فيها الرمح كرمز حالات تال 
لافتة للنظر حتى في أدق تفاصيلهاء: فعند الإغريق مثلا يقال عن رمح شيل آنه كان يشفي الجروح الى كان ممدثهاء وقصة الكأاس 
اشد سة ف العصر الو سيط يهرو نس الخاصة. للر مح الذي مث جن املوب ار اله للمسيح). 


1 مک هنا أیضا من حیٹ بع وجوه الاعبار القيام بمقاربة مع الرمزية المعر وفة لطائر اليجم /ألمسمي ايشا آبو جراب أو 
اخو صل). 
ا له ر جانفي 25 نشبر أيضا إل ميل برجم الي رمزية فر تبطة مهه وشو رسيم بلجروج الشمسة اللمصترب اللشه باسیح ) 


#خمسة آزهار ورد إحداها موضوعة في مركز الصليب والأربعة الباقية في فروعه الأربعحة. وامجموع يشكل كذلك أآحد الرموز 
الأساسية لتبظيم وردة - الصليب. 


1 لكي لا يثير هذا النأوبل آي اعتراهي: لآ بد طبعاً من و جود عللاقة قريبة ويقة بين عملية الق واخلاص. إذ ماما في الجملة إلا 
مظهران لتجلي الكلمة الإفية. 
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لمقال المذكورء آورد السيد شاربونو - لاساي رسما مطروزا على لوحة صلوات القداس في دير فونتفرولت 
)۴0nte¥ r0‏ یعو د تار غه إل النصف الأول من القرن السادس عشرء وهو غحفوظ اليوم في محف نابل 
)N4P[65(‏ وفيه نرى الوردة عند قدم حربة منصوبة عمودياء ومن قائمتها تساقط قطرات من الدم 
فالوردة هنا تبدو مقترنة باحربةه مشلها مثل القدح في مواقع أخحرى» وتبدو بوضوح آنا تستقبل قطرات الدم 
بدلا من أن تل تنبت من اجا ا هذا ا تاتا و با ری تتکاملان لان 
ا ا ا اسيا دا اعت هنا بالتسية لمجال الكوني. ومطر اندم 
هذا يڪافع أيضأ في المذهب القبالي [آي المذهب الصوف العرفاني فى الملة الإإأسرائيلية] الطل اا 
الفائض من شجرة الياة التي هي مثال آخر ل حور العالم أو د قطى الوجود) 3 وأثره الحجي متعلق آسا 
بمعانى البعث والنشور. المر تبطة ججللااء ی ا اا وای وی ملا لار وم ا 
دور دام رة یرای اتد ر مزه طم اور اسب ٠"‏ 

وعندما تعتبر الزهرة رمزا لتطور جلى الظهور»ء بظهر أيضاً تكافؤ بينهما وبين رموز أخرى» من 
ينها پذكر با خصوص رمز الدولاب الذى نصادفه تقريباً في كل مكان مشتملاً على عدد متغير من الأشعة 
ذات ستة أو ثمانية أشعة. والشرحة الدائرية السلتية التي استمر وجودها طيلة العصر الوسيط الغربي تقريبا 
كانت تأخذ الواحد أو الآخر من هذين الشكلين. ونفس هذين الشلكين وبالأخص الغاني (أي ثماني 
الأشعة) كشرا ما يصادفان في البلدان الشرقيةء خحصوصا الكلدانية والأشورية وني هند وني التيت. واحال 
ان الدولاب هو قبل کل شيء رمز لعا وفى اللغة الرمزية للهند يذكر باستمرار دولاب الأشياء (أ 
دولاب الأحداث) أو دولاب الخياة (آو دولاب الدهر) وهو مناسب بوضوح للك الدلالة. والاشارات إلى 
الدولاب الكونيٴ ليست بأقل شيوعاً ني تراث الشرق الأقصى» وهذا كاف لإقاعة مقاربة وليقة بين هذه 
الأشكال والأزهار الرمزية التي بتفتقها هي أيضا إشعاع حول مركز وبالتالي فهي آشكال ذات مركز؛ ومن 
العلوم في التراث المندوسي أن العام ثل أحيانا على شكل زهرة اللوتس وني مركزها برتفع جيل الميرو 
(مثM)‏ آي ابل القطى (ي). 

ونو جد تناسبات جاية تؤكد هذا التكافؤ بين عدد توبات بعض الأزهار وعدد أشعة الدولاب. 
منها زهرة الزنبق بست تويجيات؛ واللوتس بشمانية في أشكاها الأكثر شيوعاء أي أنهما نتناسبان بالتتالي مع 


i١‏ ينغلر خاب مليف العا اياب الثالت والتماتل الموجود بين الاسمين الطل ررزى (عغ05ا) (جذرها روز *0) والوردة روز 
(ج5٥۲)‏ من روزا فخدم) لاعت لانتیاه من يعلمون كم س مالو استعمال بعض الرعوز اللفظية. 


$0 


الدولابين السداسي والمماني الأشعة اللذين ذكرناهما قبل قليل ٠‏ ونكتفي بالتنبيه في هذا الموضوع بصفة 
عامة على آن العددان 5 و 0 يرجعان بالتالي إلى العام الصغير [آي الكائن الفردي أو الإنسان] وإلى ألعال 
الكبير [آي الكرن]. وبالإضافة إلى هذاء ففي الرمزية الكيميائبة [القدية]: الوردة جمس نويات الموضوعة 
في مركز الصليب الممثل لرباعية العناصر [آي النار واهواء والماء والتراب]ء هي أيضاًء كما نبهنا عليه في 
بحث آخر؛ رمز للعنصر الخامس [آي الأثر] الدي يقوم بالنسية للظهور الحسماني بدور نماثل لدور براکریتي 
[بالنسبة للظهور الكلي] “. وأخيرا نسجل أيضا مقاربة بين الأزهار سداسية التومجيات والدولاب 9 
الأشعة وبين رموز أخرى آقل شيوعاء مثل رمز طغرائية المسيح والتق امل العودة إليها في متاسبة خر 

وفى هذه المرةء يكفي ندا وضحنا التماثلين الأهمين للرموز الزهريةء أي مع الكوب من حيث نسبته مع 
براكريتي» ومع الدولاب من حيث نسبته مع جلى الظهور الكوني؛ والعلاقة بين هاتين الدلالتين هي في 
الحملة علاقة مبدأ بجا يستلزمه» حيث آن براكريتي هي الأساس نفسه لكل ظهور. 


1 كمثال واضح هذا التكافؤ في العصر الوسيط لاحظا وجود رسم متحرت على حجر مركب قي مواجهة كنيسة لسانت عاكسه 


«carolinaien) الغدیة فی (مدینة) شہنرن (1000 1 ویعود تاره علی الارجح إلى العهد الكارولينجيني‎ Saint exme( 
وهو يتشكل من دولاب لماني الأشعة تواجهه زهرة بلماني توجيات. وفى الكنائس الروماتية (غ۵2١0٠) [أي المشيدة ما بين‎ 
القرنيت الحادي عشر والثاني عشر الميلادي] ثرا ما توجد رسوم للدولاب. ومنه اشتقء حسما يظهر. الشكل الدائري للوردة‎ 
خوطة ( 01 ي واسمها بدل على تطابشها مع الرموز الزهرية وها جعلها مرتبطة يسلسلة ثم تنقطء بع مع السشرجحة‎ 


2 ينظر مقال للم ولف عنوانه: النظرية اشندوسية حول العناصر المسة 
2 السيد شاربونو- لاساي لبه على اقتران الوردة نفسها بطغرائية | ا (جلة ر عدد مارس 1926) وذلك في شكل من هذا النوع 


أعاد رسمه تقلا من حجر من عهد الرر و يجين )100۲0۷111810١(‏ وللوردة الر5رية ست نويات متجهة وى ريع الطغر اتية 
و زیادة على هذا. فإن الطعر أثية منیحصرة في داثرة. وشو فا پين باود ضح ما يكن تطابتها مع الدولاب سداسي الأشعة 
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(î) 


ر) 


تعقيبات المعرب (9) 


بسبب هذا اليد المؤنث سمى كوكب السماء الثالثة باسم (الزهرة) لأن من الأمر الإمي الذي 
تبت رھ هله السماء آمر النكاح واش والودة بن ال و جين أي علاقفه الالتحام س الفاعل 


سورته من القرآن الكريم. 

ي الرموز الحرفية للعرفان الإسلاميء يرمز لبد الانفعال يحرف (ن) الذي يذكر شكله بالوعاء» كما 
ترمز نقطته بالغيوضات النازلة فيه من القلم الفعال الذي يرمز إليه برف الألف قطب الحروف. 
تال تعالى في فاتة سورة القلم: رت وَألفَلّمٍ وَمَا َسَطْرُونَ وقد استعمل حرف النون في اللغة 
العربية للدلالة على الحمع المؤنث فى آخر الكلمة. وإلى هذا المعنى يشير ابن العربي في قصيدة له 
حول الحروف الرقمية حيث يقول: 


والنون تجري مع الأفلاك صورته [# لتيل صورة أنشى تسشتهي الذكرا 


(ج( 


رد( 


ومثل النون حرف الحا وشما نفس العدد بحساب الجمل الصغرر وهو الخمسة؛ وهي من الحروف 
التي تغلب عليها صفات التأئيث. ومجموع الأعداد الحمسة الأولى هر (15) الذي هو عدد أسم 
(حوا)» والخمسة هي العدد الأوسط من الآحاد التسعة التي جموعها (45) الذي هو عدد اسم 
(آدم). كما أن عدده باساب الصغر هو تسعة الذي هو عدد حرف الطاء الذي تغلب عليه صقات 
الذكورة: وقد جعل الله تعالى هذين الرفين فاتحة سورة (طه)ء ومجموع عدديهما (14) الدال على 
اموقع الأوسط في ترتيب الحروف هو بالذات موقع حرف (نون). 

في مصطلحات العرفان الإسلامي تسمي براكريتي في إحدى مراتبها برتبة المباء» أو الميولي في 
الاصطلاح الفلسفي» أو السبخة السوداء في الاصطلاح الصوفي» التي هي جلى الصور الوجودية؛ 
ومرتبتها هي الغالثة بعد القلم واللوح والطبيعة. ينظر التعريف بها في الفصل 14 من الباب 198 
من فتوحات الشيخ حي الدين بن العربي. ومن ناحية أخرى فكلمة السبخة تعني في اللغة الأرض 
المشبعة بالاء من تحتهاء كزهرة اللوتس النبسطة على سطح المياه. 

فاعلية الشعاع السماوي' في براكريتي' عبر عنها الشيخ عي الدين من حيث بداية الإبداع الي فقال 
ف الباب السادس من الفتوحات ما خلاصته: [كان الله ولا شيء معهء فلما أراد وجود العام ويدأه 
على حد ما علمه بعلمه بنفسه» انفعل عن تلك الإرادة المقدسة بضرب تجل من تجلبات التنزيه إلى 
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رھ( 
رو) 


رر( 


جح( 


طط ) 


الحقيقة الكلية. انفعل عنها حقيقة تسمى المباء هي بنزلة طرح البناء الحص ليفتح فيها ما شاء من 
الأشكال والصورء وهذا هو أول موجود في العال؛ ويسميه أصحاب الأفكار الميولي الكل: والعالم 
كله فيه بالصلاحية والقوة ثم إنه سبحائه نجلى بتوره إلى ذلك المباء» فقيل منه تعالى كل شيء ي 
ذلك اغباء على حسپ قوته واستعداده كما تقبل زوايا البيت نور السراح» وعلى قدر فربه من ذلك 
الور يشتد ضوءه وقبوله فلم يكن أقرب إلبه قبولا في ذلك الباء إلا حقيقة حمد ج المسماة 
بالعقل» فكان سيد العام بأسره» وأول ظاهر في الوجود فكان وجوده من ذلك النور الإهي ومن 
المباء ومن الحقيقة الكلية: وفي ألمباء وجد عينهء وعين العام من مجليه]. 

حول رموز هذه الكأس المقدسة ينظر المقال الثالك من هذا الكتاب. والتعقيبات المعرب الذي تلته. 
هذه الرمزية نجد ما يشبهها في كثير من النصوص الصوفية. لكن مع استبدال قطرات الدم بقطرات 
غيث المطرء وذلك تبعاً للآيات القرآنية الكثيرة التي تذكر نزول ماء السماء الحي للأرض ومن عليها. 
وأما قطرات الدم فهي مرتبطة بسيوف الشهداء وامجاهدينء وهي سبب الفوز بالحياة الحقيغية في دار 
ا لخلودء بقول مثلا الشيخ أحمد التجاتي (1230-1150ه) في صلاته على الي 5 المعروفة بجوهرة 
الكمالء مشيراً إلى المعاني التي لبه عليها المؤلف حول المركز والفيض الحي الذي تستقبله استعدأدات 
القوابل والشعاع السماوي وغير ذلك من المعاني: [اللهم صل وسلم على عين الرهة الربائية. 
والياقوتة المتحققة الحائطة مركز المفهوم والعاني؛ ونور الأكران المتكونة الآدمي صاحب الحق 
الرباني؛ البرق الأسطع بمزون الأرباح امالثة لكل متعرض من البحور والأوانيء ونورك اللامع 
الذي ملأت به كونك الحائط بامكنة الكان). 

أضحية القربان في مبدأ كل دورة كلية نجدها ني العديد من المواقم» منها استشهاد ابن آدم هابيل على 
پد آخیه قابيل ي بداية دورة البشرية الرأهنة؟ ومنها في بدأية دورة توح لتت الطوفان الذي قضى على 
من لم يعتصم بالسفينة؛ ومنها في بداية إبراهيم تة“ أضحيته التي ورئها منه المسلمون يوم العيد الأكر 
فی کل عام والمتعلقة بابثه إسماعيل خة؛ ومنها في بداية دورة موسى ك أبناء بني إسرائيل الذين 
قتلهم فرعون بهدف التخلص من موسى؛ ومنها في بدابة دورة داود نغ قتله لجالوت؛ ومنها في 
بداية دورة عيسى ## صلب المشبه به واستشهاد بعض الحواريين؛ ومنها في بداية الدورة الحمدية 
الخاتمة شهداء الصحابة والفلفاء الراشدين وبعض أئمة آل البيت رضي الله عنهم. 

حول علاقة هذه الرمزية (زهرة - رمح - دم - قدح) ينظر الملاحظة (ف) من المقال الثالث. وهو 
حول كلمة (ريجان) الواردة في آخر سورة الواقعة. 

في العرفان الإسلامي الشجرة الجحامعة هي إحدى مظاهر الإلسان الكاملء وإليها الإشارة في آيات 


٠ غ‎ 


من القسرآن كما في الآية 18 سن سورة الفتح (48): قد رض آله عن الَمُومييرت إذ 
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ر ي س 2 1 ا + n‏ ۴ ٍ ا ر 1 ہے 
وَمَعَانْم شيره ياحد وا وني الآية 20 من سورة المؤمنين (23): وإوشجُرة شرح من طورِ سيتام 
تنبت بالدهن وَصيبّغ بين ). وني الآية 30 من سورة القصص (28): لما أت ودیک 
س ایر س کے ص سر٣‏ پو لے ار ر ا ر ا اي س کر ج س ص 
يِن شَطى أَلَرَادِ آلأَيمَنِ فى اة الْمُبرَّة يِن آلشْجَرَة آن موس ل آنا الله رسك 
ج ~ سے س سے س چ ر ا۱ اوو ا ی = 
اللي . وفى الآية 24 من سورة إبراهيم (14): ألم تر كيف صرب الله معلا كلم طَيْبة 
س ی ی و ی و e‏ 7 ا ت ا ر و 
كمَجرَو َة أَصْلهَا ثابت وَفرعها ئي السَمَاءِ وڳ تؤيي اڪلها کل جين بٳِڏنِ رها وضرب 
SS ETT‏ ا کے ر کل سے 1 چ ص نهر ا 
اله لامكال لاس لَعَلّهّمَ يذ رور 4. وفى الآية 35 مسن سورة النور (24): ماله ثور 
ا ی 
ي م موچ کک توو سے ا Rr,‏ رل ل ل ات اشر 
الشمواست لاض مَل ورهء كيشكوق فا يضباح اليضباح فى زجاجةٍ الزجاجة 5ا 
س س ل ا ہر جر _ 0 2 e‏ ا لے سس ر رل ا اي 
وکپ دزی یوقد ین شجرة مَرّ ڪڌ ريودَةٍ لا رقيو ولا عغربية كاد ريا بء ولو لج 
وو و ع و س My E‏ سر س ر و لو او و ر و ر 
تمش کا نور عل ور یجدی آله نورم س ياء ورب آله آلأمشل لتاس واه بل 
ىء علي . 
في العرفان الإسلامي يسمى الجبل القطى ب جبل قاف وله دلالات كثيرة و تقمسىقة. وتشر هتا إلى أن 
الحضرات الثلالة الى سيتكلم عنها المؤلف في المقال التالي. وتلك الكلمات هي: آلف = قطب = 
334 وهو متعلق بسورة ف. 
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(10) 


السورالثلاثي الدرويدي". 
La triple enceinte druidique‏ 


في جلة آتلنتيس (21118[اك) (عدد جويلية - أوت 1928) نبه السيد بول لاكور'( غ.1 ااو۴ 
١‏ على وجود رمز لافت للنظر على حجر درويدي () اكتشف حوالي سنة 1800 في سوبافر لوار- 
إي ¬ شار Suévre5, L0ir-et- Che)‏ ) (بفرئسا)؛ وقد درس من قبل من طرف السيد أ.س 
فلورونس ۴10۲۵۸٥8(‏ .€.5) رئيس جعية التاريخ الطبيعي وال نتروبولوجيا في لوار - إي - شار وظَن 
بان الموقح الذي وجد فيه هذا الحجر يكن آن يكون الل الذي كان يتم فيه اللقاء السنوي للدرويد وهو 


المكان الذي يقع: حسب سیزار (0581)) في آقصی بلاد شعب الکارنوت (£ع اا ))a‏ (يفرنسا) . 


والذي لفت انتباهه هو أن نفس الرمز يوجد على طابع طبيب للعيون من العهد الغالي -الروماني عثر عليه 
حوالي سنة 1870 في فيلفرائش - سور - شار (لوار - إي - شار) وأبدى فكرة آن ما يثله يكن أن 
يكون سور ثلاثياً مقدسا. وبالفعلء فإن هذا الرمز يتالف من للائة مربعات ها نفس المركز ومترابطة بأربعة 
خحطوط متعامدة (الشكل 1). 


الشكل (1) 


ولي نفس الوقت الذي ظهر فيه ذلك المقال في مجلة اتليس أخبر السيد فلوروئس بأن نفس الرسز 
ره بحل منقوشاً على حجر كبر في قاعدة إحدى دعائم كنيسة سانت جام (لوار -إي - شار وییدو ان هدا 
الحجر بعود إلى عهد سايق على بتاء هذه الكنيسة. بل من ان يصعد تاره إلى عصر الدرويد أب بضاً. ومع 


نشر فی ب. إ.ء جوان. 1929ء 

سیزار يقول: (02۳1110117 111015 1[) وتغسیره ېدو لا آنه غر مؤكد لأن (11125) لا تدل دائسا على أقصى لکن تدل في 
أغلب الآحيان على البلاد نفسها. من ناحية آخري. لا يبدو انه وجد في سويافر شتا يذكر ب الأومغالوس (0#أضدامص()ا) الذي 
ينبغي أن يشل نهر [أي نصب حجري عمودي قد يبلغ ارتفاعه 20 مثرآً]ء نبعا لعرف الشعوب السلتية في المديونالون 
{La Oaule) Jlt sîl (Mledioncmcton) j gletigdll gi (Mledionalongt)‏ 
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هذاء فمن الثابت أن هذا الرمر: ككثر من الرموز السلتية الآخحرى. وبا لخصوص رمز الدولاب استمر 
استعماله إلى العصر الوسيط فقد شاهده السيد شاربونو- لاساي من بين اللقوش الأثريةء في البرج 
الرئيسي من حصن شینون' (11100ا)) (ئی فرنسا) *' مقترنا مع شکل آخر لا يقل قدماً عله ویتالف من 
تمانية أشعة داخل شل مربح (الشكل 2). 


2 . 
ر 
ص 
م 
ر 
_ 
س 


ت س ا 


الشكل (2) 


و هسو بوجد علی نصب فی کرماریا (K0۲۱۵۲1۵)؛‏ وقد قام بدراسته السيد ج. لوط 
012“ وكانت لنا فرصة الإشارة إليه في بحث آخحر. والسيد لاكور يذكر أيضاً أن رمز المربع الثلاثي 
یوجد آیضاً نی روماء في رواق دیر سان- پاولو' (521-۳۵۵1) پعود تاره إلى القرن الثالث عشر ميلادي: 
وأنه كان معروفاً في العصور القدية عند شعوب أخرى غير السلت» فقد عثر عليه هو نفسه في العديد من 
المرات في فلعة أثينأ وعلى. بلاطات البارتينون (4:۲11261010) واللإرشتیون )٤ اء٤٣1٤ ١1١(‏ [وهما معبدان 
في آثينا يعود تار هما إلى عدة قرون قبل المسيح]. 

إن تفسير الرمز المذكور كممثل لسور ثلالي يبدو لتا صحيحا عغاماء وفى هذا الصدد: بقيم السيد 
لاكور مقاربة مع ما ذكره افلاطون (ب) عند وصغه لقصر بوزايدون («0لأعsه۴)‏ خلال كلامه عن 
عاصمة الأطلنطيين فيقول آنه مشيد داحل وسط ثلالة أسوار متراكزة مترابطة بواسطة قنوات» وهو ما 
يؤلف فعلا شكلا ماثلا للشكل المقصودء لكنه دائري بدلا من أن يكون مربعاً (د). 

والآنء ما الذى يمكن أن تعنيه هذه الأسوار الثلاثة؟ لقد فكرنا للتو بأنها تدل على درجات ثلائة 
في السلوك الروحي العرفانيء بجيث يثل مجموعهاء إذا صح القولء صورة لترتيب المقامات عند الدرويد. 
وحيث آن نفس هذا الشكل موجود عند شعوب أخحرى غير السلت» فهذا يدل على وجود تراتيب عاثلة ف 
أشكال تراثية أخرى» وهو أمر سوي طبيعي جدا. وتقسيم السلوك إلى ثلاث درجات هو الأكثر شيوعاأء 


مقال عنوآنه: القلب المشع لليرج الرئيسي في حصن شينون. 
الأومفالوس عند السلت مقال في جلة الدراساث القديةء جويلية. سبتمير 1915. 
1 ميك العا الباب © والأومفالوس: رمز للمر كز في مجلة ر جوان ۱926. 
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وإذا أمكن القولء هو الأرسخ تأسيساء وكل التقسيمات الأخرى لا تقثل في جملتها بالنسبة ل هله الثلاثة 


إلا تفريعات جزئيةء أو توسيعات متغاوتة التفصيل (م). والذي دعانا إلى هذه الفكرة هو ننا أطلعنا في ما 
مضى على وثائق تتعلق ببعض التاظيمات الماسونية ذات الرتب العالية. وتصف بالتحديد هذه الرتب 


كأسوار متتالية بنفس عدد تلك الرتب وهي مرسومة حول نفقطة مركزية“ وبالتأكيد فإن هذه الوثائق بلا 
مضاهاة آقل قدما بكشرء من تلك الاآثار المذكورة. بيد آنتا نجد فيها صدى لتراثيات أسبتى منها بكثس: وعلى 
كل حال فهي توفر لتا بالناسية لقطة انطلاق لقاربات هامة. 
الذي پنبغي بااد التنبيه عليه هو أن الشرح الذي نقترحه هنا لا يتعارض بتاتاً مع بعمض 
الشروح الأخرى كالتي اعتبرها السيد لاكورء والتي ترجع الأسوار الثلاثة إلى دوائر الوجود الثلاثة المعهودة 
في التراث السلتىء وهذه الدوائر الثلائة الموجودة أيضاً بشكل آخر في المسيحيةء هي نفس آلعوالم الثلاثة في 
التراث المندوسي؛ وفى هذا الأ خير:هي من جانب آخرء تمل الدوائر السماوية أحیائاً كأسوار متراكزة حيط 
ب ايرو أي المجبل المقدس الذي يرمز إلى القطب أو إلى حور العام [أو عمود الكون)ء وهنا يوجد مرة أخرى 
توافق جلي (بين تلف الترائيات). وبعيدا عن أن يتنافياء فإن هذين التفسيرين ينسجمان تماماء بل يكن 
القول بآنهما في بعض الوجوه بتطابقان. لأن المقصود هنا هو سلوك روحي عرفاني حقبقي» درجاته تتناسب 
مع مقامات السالك؛ وهذه المقامات هي التي توصف في جيع التراثيات بالعوالم المختلفةء لكل مقام عالى 
لأنه من المعلوم أن كل تحديد مكاني لا ثل سوى طابعاً رمزياً خالصا؛ وكنا سابقا قد بيناء فيما جص دانتي 
(عاه) بأن السماوات هي بالتحديد مراتب القامات الروحانية أي مدارج السلوك ٠‏ ومن البديهي 
أنها ترجع في نفس الوقت إلى مراتب الوجود الكلي» لأنهء كما قلناء هناك ٠‏ بحكم تناسب النشاة بين 
العالين الصغير والكبير (أي الإنسان والكون)ء قإن امسار السلوكي الروحاني يائل بالضبط مسار النشأة 
الكونية. ونضيف بآن خصوصية كل تفسير عرفاني حقيقي هو بصفة عامة» أن لا يكون أبدأ نافيا لغيره» بل 
بالعكس» هو يتضمن تاليفيا في نفسه جيع التفاسير السوية الممكنة الأخرى؛ وهذا كانت الرمرية بدلالاتها 
امتعددة والمتناضدة المتعاضدة هي وسيلة التعبير الطبيعي السوي الأمثل لكل تعليم تربوي روحي عرفاني 
وبنفس هذا التفسيرء تنجلي بوضوح دلالة الجطوط الأربعة الموضوعة على شكل صليب» 
والرابطة للأسوار الثلاثة فيما بينها: إنها بالتأكيد قنوات بواسطتها يتم توصيل تعليم المعارف التراثية 
الروحية من الأسمى إلى الأدنى» انطلاقا من الطبقة العليا الحافظة له لتموزع بالترتيب التنازلي إلى بقية 


١‏ السيد لاور يذكر بآن النقطة المركزية توجد مرسوعة في أغلب الأشكال الى رآها في قلعة آثينا. 
1 ينظر للمزلف كتابه بعنوان باطتية دانتي» الباب الثاني. 
i‏ المرجع السابق. الباب السادس. 
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الدرجات. وإذن فالقسم المركزي لذلك الشكل مناسب ل عين الإرشاد(ز) الى تكلم عنها دانتي 
و(المنخرطون في تنظيم) خلصوا ا لحب . (ح). والشكل الصليي للقنوات الأربعة المنطلقة من المركز تتطابق 
مع أنهار آلباردس (sءأ١ة۴)‏ [آي الفردوس ](ط). 

وى هذا السياق» من المناسب التنبيه على وجود فرق هام ينبخي ملاحظته بين الشكلين الدائري 
والمربح للأسوار الثلاثة: إنهما برجعان بالتتالي إلى رمزية الجنة الأرضية وأورشليم السماوية وفق ما شرحناه 
في أحد کتبا وبالفعل فإنه بوجد دائماً لاسب بين بداية دورة ما ونهايتها؛ لكن في النهاية يحل المربع حل 
الدافرة» وهذا يشير إلى ما يسميه المرمسيون ب ترييع الدائرة”“ (ي): فالكرة الممثلة لتطورالإمكائيات بفعل 
انبساط النقطة الأصلية المركريةء تتحول إلى مكعب عندما يبلغ هذا الانبساط غايته ويتم بلوغ التوازن 
النهائي بالنسبة للدورة المعتبرة ولكي تطبتق هذه الاعتبارات على المسالة التي تهمنا الآن با لخصوص: 
تقول بان الشكل الدائري ينغي أن يشل نقطة انطلاق ملة معينة. وهذا يصح على ما يتعلق (بأامة قارة) 
الأطلنطيد*؛ وآما الشكل المربع فيمثل الغاية التي انتهى عندهاء وهي المطابقة لإنشاء شكل تراثي مشتق. 
ففي الحالة الأول يكرن مركز الشكل حينئذ منبع الملةء بيتما فى الالة الثانية يكون المركز (أي مركز المربع) 
هو الخازن الحافظ للملة حيث يكون للسلطة الروحية بالخصوص دور صيائتها؛ لكن بطبيعة الحال. فإن مزية 
امركز ل أعين الإرشاد تنطبق على كل من الحالتين. 

وأما من وجهة نظر الرمزية العددية فبنبخغي أيضاً ملاحظة أن جلة تلك المربعات الثلاثة تؤلف 
شكلاً اثنى عشري (أي مؤلف من 12 جزء). ووضعها على هيئة الخرى 


1 ينظر مفالنا في مجلة: ب.إ.. فيفري 1929. 

رشا ينظر ملاك العا الاب الخحادي عشر. وحول علاقات النة الأرضية باأورشايم السمارية بنظر أيشضا باط دان الاب التامن. 
[وحول رمزية المرور من الكرة إلى المكعب أو تربيح الدائرة بنظر كاب المؤلف عيمنة الكم وعلامات آخر الزمن. الباب العمشرون]. 

}۲4 ذا التربيع لا بمكن أن يحصل في أسيرورة التق او في حركة الدورة تفسهاء لأنه بعر عن الثبوت الخاصل عن الانتقال إلى الحد؛ 
وا أن كل حركة دورية هي تخصيصاً غير عحدودة ٠‏ فالحد لا يكن باوغه بالسير المحالي المفصل عبر جيع النقاط المناسبة لكل حظة 
من تطور جلى الظهور. 

۳ من اليسير هنا وضع عقاربة مع الرمز الاسوني ل الجر المكعب المتعلق هو آيضاً بفكرة بلوغ الغاية والكمال. آي التحقق بتمام كمال 
الإمكانيات التي تتضمنها مرتبة معينة. 

2 لابد من التنييه على آن اللة الآ طلنطية ليست هي الملة الأصلية بالنسية للدورة الرمنة الخاصة بالبشرية الراهنة [ أي السماة بامانفانترا 
عند افندوس ]ء وما هي إلا فرع ثانم نوي بالنسبة للة الشمال الأقصى التي هي اللة الأول !لأصلية]ء وبالتالي لا كن اعتارها كنقطة 
انطلاق إلا بالسبة لحقية هي جزء من الاتفانتر!. 

ا الشكل 3 الرسوم قبل هذا الشكل: يهر في كثبر من الأحيان على شكل دائري. فيكون عندئذ من الأشكال الأكثر شبرعا للدولاب: 
وهذا الدولاب ثماني الأشعة هو من بعضى الوجوه مكافي لزمرة اللوتس بتوججياتها اللمانية الألوفة خصوصأً في التراثيات الشرقية؛ 
كما أن الدولاب سداسي الأشعة مكافى لزهرة | الزئيق بثو مجياتها الستة (تنظر مقالاتدا حول طغرائية اليح والقلب ثي الشعارانت 
اللشابية المقدية: وحول مفهوم المركز لي التراثيات العتيقة في بجلة ر.. تفمير 1925 وماي 1926). 
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(شکل 3) 


مع إضافة أربعة حطوط على هيئة صليب تؤلف شكلاء كان المنجمون القدامى يرسمون فيه 
فلك ایروس . وهذا الشكل كان ينظر إليه أيضاً كرمز لأورشليم السماوية بأبوابها الائى عشرء في كل جهة 
ثلائة؛ وهنا توجد علاقة واضحة مع الدلالة الى ذكرنتاها حول الشكل المربع. ولا شك آنها توجد مقاربات 
أخرى يكن اعتبارها: لكننا نظن أن هذه اللاحظات القليلةء رغم أنها غير مكتملةء تساهم منذ الآن في 
تسليط بعض الضرء على مسألة السور الثلاثي الدرويدي الكتنف بالأسرار. 


١‏ تكون عندئذ الخطوط الأربعة الي على شكل صليب موضوعة كأقطار للمربعين المتوازية أضلاعهماء وبصبح الفراغ بينهما مقسما 
على 12 مثا قاتم الزاويةء وكلها مشسأوبة. 
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(i) 


زب) 


(ج) 


(د) 


(a 


تعقببات ا عرب (10) 


الدرويد (8عل1هاإ) هم الطبقة القائمة بشؤون الدين والشريعة والتربية الروحية عند شعوب 

السلت. الى سكنت أصقاعا مسن أورويا الغربية قبل الميلاد وبعده بقليل. 

أفلاطون (347-427 ق.٠.)‏ من أشهر قلاسفة اليونان تلميذ سقراط ومعلم أرسطوء له عدة 

تأليف ترجم آغلبها إلى العربية. 

الأطلنطيون هم سكان قارة الأ طلتطيد التى كانت تعمر الحيط الأطلتطي: وقد وصف حضارنها 

أفلاطون نقلا من روايات عتيقة. وحسب الشيخ عبد الواحد بحي فقد فقدت تلك القارة وغرقت 

خلال طوفان نوح + حوالي إحدى عشر آلف سنة قبل المسيح ا في منتصف الحقبة الثالشة من 

الأحقاب الأربعة للبشرية الراهنة. وأما قصر بوازيدون فهو عند الإغريق قصر رب البحر عندهم: 

وموقعه في عمق البحر. 

هذا السور الثلالي المقدس بكافته في الإسلام الدوائر الثلالة للحرم المكي الشريف الذي تحتل 

الكعبة بيت الله مركزه؛ فالدائرة الأول تتمثل في ساحة المسجد نفسه الحيط بالكعبةء والدائرة الثائسة 

تتجسد في حرم مكة أم القرى بحدودها المعروفة كالتنعيم والجعرانةء ومقدار بعدها عن الكعبة بضعة 

كبلومترات. ومنها حرم المعتمرون المقيمون بمكة؛ والدائرة الثالفة تتشكل من الط الواصل بين 

ختلف مواقبت الحج التي يحرم منها الحجاج» وهي تبعد بضع عشرات أو مثات من الكيلومترات 

عن مكة. 

في العرفان الإسلامي والمصطلحات الصوفية توجد كثير من الثلاليات الأساسية في الات ختلفةء 

نذكر من بينها بلا تفصيل: (فعل = صفة - ذدات). 

-(إسلام - إيان - إحسان) - (جسم - نفس أو عقل - روح) 

(ملك - ملکوت - جبروت) - (شهادة = برزخ ¬ غيب) 

-(دتيا - برزخ - آخرة) - (عامة - خاصة - خلاصة الخاصة) 

(آبرار ~ صدیقون - مقربون) - (آقطاب - آوتاد - آبدال) 

-(فناء - بقاء - تمكين) - (مريد - سالك - واصل) 

ولكل مرتبة ثلاثة وجوه: وجه ذاتي خاص بالمرتبة. ووجه تتلقى به الإمداد من فوقهاء ووجه ثد 
به من تحتهاء وهذا هو شأن القلم الأعلى واللوح الحفوظ والعرش والكرسي» وكل برج من 
فلك البروج» وكل سماء وكل أرض, إلى آخره. 
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(و) 


(ز) 


(ح( 


(ط) 


هذا التوزيع للمده الروحاني عبر المراتب وفق القوابل مذكور في القرآن الكريم ومشبه بغيث السماء 


الذي حمل ك الوديان بشدر اتساعها في الي 17 من سورة الر تمك 137 ازل م الشماء 


ص ٣‏ ےھ کے ا ٣‏ ور ي 2 و ی ي ر ي فل يا مو ا اس ي س ص 
ماءٌ فسالت أودية بقدرها فاحعمل الشيل زبدا رابيا ويما يوقدون عليه فى التار ابَيَغاء اة 


Kk 


أو مع ريد علد ذلك يمرب الله لح وَالْبَطلّ اما الرَبَد فَيَذهَّبُ جفاء وَأمّا ما فع 
ار و م ر کا س م ہے سے ت بر ي ت اک جص 

الاس فَيَمْحّتٌ ف لاض ذلك صرب أله الأمتال. - ومن أراد التوسع في معرفة طبقات 
دوائر الولاية فليرجع إلى الباب 73 من الفتوحات الكية ل حي الدين بن العربي. ففيه تفاصيل 
لفيسة لا توجد في كتاب آخر. 


کے 


في القرآن ذكر لعين المقربين الواردة في الآية 6 من سورة الإنسان (76). عيتا يشرب پا عاد آ؛ 


و 


هو تظيم صوفي عرفاني كان موجودا خلال القرون الوسطى في إيطالا با لخحصرص,» ركانت له 
علاقات باطنية ببعض دوائر الصوفية المسلمين يستمد منها حقائق التوحيد والسلوك العرفاني. 

هي الأنهار الحنانبة المذكورة في الآية 15 من سورة محمد (47) وهي آنهار الماء واللين والخمر 
والعسل» وقد سبق ذكرهاء وکل شراب مها يشير إلى نوع خاص من المعارف. 
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(11) 


حراس الأرض المقلسة' 
Les Gardlens de la Terre sainte‏ 


من بين نعوت تنظيمات الفروسية. وبالأخحص تنظيم رجال اليكل (آ). نعت مسن أكثرها شهرة 
ولكنه ليس مفهوماً كما ينبغي عموماء إنه نعت حراس الأرض المقدسة. وبالتأكيدء إذا تمسكنا با لمعنى الأكثر 
سطحية» فإننا نجد تفسيرا مباشرا هذا النعت في الارتباط الموجود بين أصل هذه التاظيمات والحروب 
الصليبية: لأثه سواء بالنسبة للمسبحيين أو للبهودء من الواضح أن ألأرض المغدسة ليست سوى فلسطين. 
لكن المسالة تعسي أكثر تعقيدا إذا علمنا بأن العديد من التنظيمات الشرقية التي لا شك في طابعها المساري. 
هي أيضاً أخذت نفس تسمية حراس الأرض المقدسةء ولا بمكن هنا فعلا أن يكون المقصود هو فلسطين. 
ومن اللافت للنظر بان هذه التنظيمات تتميز بسمات تشترك فيها مع تنظيمات الفروسية الغربيةء بل إن من 
بينها من كان على صلة بهذه الأخيرة كما هو ثابت تاريخيا (ب). فما الذي ينبغي أن نفهمه حينغذ عن 
حقيقة الأرض المقدسة؟ وعلى ماذا ينطبق بالضبط دور الحراس هذاء وهو الذي يبدو أنه مرتبط بتمط معين 
من التربية السلوكية الروحية: بمكن أن نسميهء تربية الفروسية [أو طريق الفتوة (ج)] مع إعطاء هذه الكلمة 
مفهوما أوسع ما هو معهود. إلا أن التمائل الفائم بين ختلف أشكال هذا النمط كاف لتبرير هذا التوسح 
ماما ؟ 

كنا سابقاً في مواقع آخرى» وبالأخص في دراستنا حول مليك العا قد وضحنا بأن عبارة أرض 
مقدسة لما مترادفات عديدة منها أرض طاهرة وأرض القديسين؛ وأرض السعداءء وأرض الأحياء» وأرض 
ا لخلود(د)ء وهذه التسميات المتكافئة موجودة في تراثبات جميع الشعوب» وتنطبق دائمأ في جوهرها على 
مركز روحي؛ وتحدید مکانه مكن» حسب الحالات» أن يعتبر حرفيا أو رمزياء أو الاشنين معا في نفس 
الوقت. وما من أرض مقدسة إلا وهي أيضاً تسمى بعبارات مثل مركز العام أو قلب العالمء وهذا يستدعي 
بعض الشروح» لأن هذه التسميات المتماثلة: حتى إن كانت تطبيقاتها ختلفة: من الممكن أن تؤدي بيسر إلى 
بعض الالتہاسات(ه). 

فإذا اعتبرنا الملة العبرية مثلاء فإننا نرى في سفر إيتسيراء (١ا4٣1اع]‏ ٣ع‏ آمم5) كلاما عن القصر 
المقدس' أو القصر الداخلي' الذي هو مركز العام الحقيقي بالمعنى الكوني هذه الكلمةء ونرى أيضاً بان هذا 


VN TRT TEES 
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القصر المقدس صورة في العا الإنساني تتمثل في مسكن بموضع معين هو محل السكية (طة١)عا)(و)»‏ 
وهو: الحضرة الخحقيقية للألوهية ' وهذا الحل عند شعب إسرائيل هو المضلة (مضلة اليهود المسمى: 
مyشگان (Mish kan‏ ولمذا السبب كان هذا احل محتبرا عندهم كانه قلب العالمء لأنه كان فعلا المركر 
الروحي للتهم الملخصوصة بهم. ولم يكن هذا المركز في البداية مركزا قاراء لأنه عندما يكون الشعب من 
الشعوب الرحل. كما كان حال شعب إسرائيل»؛ لابد لمركزه الروحي آن يقل معه» مع بقائه دائما هو نفسه 
خلال السنقل. والسید فولیر د (1dا12ااں۷)‏ (ز) يقول: إن مسكن السكيلة لم يستقر إلا عند تمام بناء الميكل 
الذي هيا له داود #1«] الذهب والفضة وكل ما كان محتاجه سليمان لإكمال تشييده. فيضلة قدسية يهو 
(۴)» أي مسكن السكينةء هي قدس الأقداس الذي هو قلب اليكل والميكل تفسه هو مركز 
صهيون (آورشليم). كما أن صهيون المقدسة هي مركز أرض إسرائبلء كما آن أرض إسرائيل هي مركز 
الا فهنا بمكن ملاحظة وجود سلسلة من التوسيعات العطاة تدرميا فهرم المركر في تطبيقاته المتتالبة. 
جيث أن تسمية مركز العام أو قلب العام تمت في النهاية لتشمل أرض إسرائيل بأجمعهاء باعتبار أنها هي 
الأرض المقدسة(ح). وبنفس الاعتبار» ينبغي إضافة تسميتها أيضاً ب أرض الأحياء ويقال عنها أنها تشتمل 
على سبعة أراضي؛ ويلاحظ السيد فوليود أن هذه الأرض هي كنعنان الق كانت بها سبعة شعوب. وهذا 
صحيح بالعنى الحرفي. مع إمكانية وجود تأويل رمزي له. وعبارة أرض الأحياء هذه مرادفة بالضبط ل 
مثوى الخلود(ط)ء والشعيرة الكاثوليكية تطبقه على مقام الملصطفين السماوي الذي كان متلا فعلاً بأرض 
الميعادء لأن دخول إسرائيل إليها كان يعنى نهاية تيهها (خارجاً عنها). ومن وجهة نظر أخرى أيضاً فإن 
أرض إسرائيل: كمركز روحيء كانت صورة للسماء لأن. حسب التراث اليهودي: كل مايقوم به 
الإسرائيليون في الأرض يتم تبعاً للنماذج الواقعة في العام السماوي”. 

وما قيل هنا عن الإسرائيليين يمكن آن يقال عن كل الشعوب الالكة للىة سوية حفيقية [أي 
مشروعة بالوحي الإهي على ني أو رسول]. وفى الواقع. ليس شعب إسرائيل هو الوحيد الذي جعل صن 
بلده مركز العام وراه كصورة للسماء؛ وهذان العبارتان في الحقيقة تدلان على نفس الفهوم» فاستعمال نفس 
هذه الرمزية موجودة عند شعوب أخرى» هي شعوب مالكة ل أرض مقدسةء آي بلد آقيم فيه مركز روحي 
له دور مائل لدور هيكل أورشليم عند العبريين. وفي هذا الصددء ألأرض القدسة تمائل الأومفالوس [عند 


ا تنظر مقالاتنا حول قلي العام في القبالة العبرية والأرض المقدسة وقلب العام في جلة: ر.» جولية - أوت وسبتمر - أكتربر 1926. 


١‏ من المستحسن هنا ملاحظة أن العبارات المستعملة تذكر بالقارنة الق کات کثرا ما تقام بين تخييد افيكل باعتيار دلالحه الخالية. 
و حجر الحكماء [أي إنشاء الإأكسير أو الحجر المكرم] عند الرمسيين. 

۳ القبالة البهودية جا ص509. 

+1 


القبالة ج.2. ص .۱۲٠‏ 
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الاغريق القدامى]ء الذي كان دوما صورة مرنية ل مركز العام بالنسبة للشعب القاطن في الجهة التي وضع 
في . 

والرمزية المذكورة توجد با خصوص عند المصريين القدأمى. فحسب بلو تارك (ع1 )11114۲ )(ي) 
(أعطى المصريون لبلادهم اسم كيميا (۳12إعط)) ‏ ويشبهونها بالقلب”. والسبب الذي يعطيه هذا 
المؤلف سبب غريب» وهو :هذه البلاد هي بالفعل حارة رطبةء ومنحصرة في الجهات الجنوبية من الأرض 
المعمورةء وتتد إلى الجنوب كما يمد القلب في يسار جسم الإنسان!. وذلك لأن «المصريين يعتبرون الشرق 
کانه وجه العام والشمال کیمینه» والجنوب کیساره"٠.‏ 

وما هذه إلا مقارنات سطحيةء والسبب الحقيقي لابد أن يكون غير هذا لأن نضس القارنة مح 
القلب مطبقة كذلك على آي أرض ينسب إليها طابع مقدس ومركزي بالمعنى الروحانيء مهما كان موقعها 
الجغراقي. وحسب ما ذكره بلوتارك نفسه» فإن القلب الذي كان ثل مصرء يلل في نفس الوقت السماء. 
قيقول: «المصريون يثلون السماء التى لا يمكن أن تهرم لأنها أبدية؛ بقلب موضوع فوق جمر فيبه يغذى 
حيو يته ». وإذا كان القلب نفسه يشل بقد وما هو إلا القدح الذي تسميه سرديات العصر الوسيط 
الخغربي ب الكأاس المقدسة فإته بدوره وفي نفس الوقت الرسم الميروغليفي الممثل لمصر والممثل للسماء. 

والنتيجة المستخلصة من هذه الاعتبارات» هي أنها توجد أراضي مقدسة خصوصة بقدر ما يوجد 
من شكال تراثية شرعية سوية (ك) لأنها تمثل مراكزها الروحية. لکل شکل مرکز. لکن» إذا كانت نفس 
الرمزية تنطبق مطردة على جميع هذه الأراضي المقدسة فما هذا إلا لأن هذه الراكز الروحية ها جيعا تركيبة 
متمائلةء بل في اغلب الأحيان هي متماثلة حتى في أدق التفاصيلء لأنها صورة متعددة لتفس المركز الفريد 
الأعلى» الذي هو وحده حقا مركز العام وإنما تأخذ نعوتهء لأنه جكم اتصاها المباشر معه تصبح وكأن ها 
نصيبا من طبيعته ذاتهاء وني اتصاها هذا تكمن الشرعية التراثية للملة. فهذه المراكز المحعددة هي المثلة فعليا 
للمركزالأعلى» بكيفية ظهورها الخارجي يزيد أو ينقص» وملائمة لأزمنة وأمكنة معينة. وبعبارة أخرى» إنها 


1 ينظر مقالنا حول حجارة الصراعق. 

ا کيمي )K(‏ باللغة المصرية تعني الأرض السرداء وهي تمة تكافإ ها تسميات ماثلة عند شعوب أخرى» ومنها اشتقت كلمة 
الكيمياء (غااصاطاة) (رالحرفان ال ([۵) هما للتعريف قي العرية) التي كانت لعي في أصلمها العلم المرمسي. آي العلم الخاص 
بطيقة رجال الدين والعرفان في مصر. 

إزيس وأوزیريسر. 33. ترحة مارو ماني ٤(‏ ادنا 0اھا). س16 

8 تفس المر جم 33 .۱۱2 - في اهند. بالعكس. الجترب هو المعين ب جهة اليمين داكشينا. لكن رغم الظواهر: فهذا يرجع إلى نقس 
التصون لأن الذي يتبغي فهمه من هذا هو اة التي هي على بين المحوجه إلى الشرق. ومن ايسر تصور الحهة الشمالية للعال 
وكأنها عتدة حر بين الناظر إليهاء والعكس بالمكس. كما هو المال بالنسبة لشخصين متقابلين وجها لوجه. 

آزیس وأوزیريس. 10. ص 4. ستلاحظ أن بالامكان مقاربة هذا الرمز بدلالته المعطاة له هنا: مع رمز العتقاء ذل). 
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توجد رض مقدسة مثلىء هي النموذج نا سواهاء وهي المركز الروحي المهميمن على كل المراكزالأخرى 
التابعة جميعها له وهي مستقرالملة الأصلية [أو الدين القيم] التي تفرعت متها كل الملل الخاصةء بتكيف 
مناسب همذه أو لتلك من الأوضاع المعينة لشعب أو لعصر. 

هذه الأرض المقدسة الخلى» هي الصقع الأعلى حسما يدل عليه معنى لفظة باراديغا 
Pardes)‏ ) بالسنسکر يتية. رمنها جعل الكلدانيون كلمة باردس )۴3۲۵١8(‏ والغربيون باراديس 
(Parad1s)‏ [والعرب كلمة فردوس الواردة في القرآن مرتون]ء إنها بالفعل ألحنة الأرضية التي هي نقطة 
انطلاق کل ملة. وني مركزها النبع الفريد الذي تنطلق منه الأنهار الأربعة التدفقة ني اتجاه الحهات 
الأربعة ٠‏ ومن السهل أيضاً بالرجوع إلى الفقرات الأولى من سفر التكوين؛ التأكد بأنها هي مشوى 
الخلود اشا 

ولا يمن لنا هنا العودة إلى كل السائل المتعلقة بالمركز الأعلى والتي عالجناها قي مواقع أحسرى 
پإسهاب پزید أو ينقص؛ ومنها مسالة حفظه وصيانته بكيفية بتفاوت خفاؤها زبادة أو قصا حسب 
الأحقاب» من بداية الدورة إلى نهاينهاء آي انطلاقا من ال نة الأرضصية وانتهاء ب أورشليم السماويةء إذ هما 
يمثلان طوري طرفي الدورة. والأسماء المتعددة التي تعطى للمركز الأعلى مثل تولا (هانا1). ولوز' (02) 
وشاليم )0° (Sale‏ غار .(Agarîha)‏ وكذلك ختلف الرموز التى لله مثل الجبلء والكهف واليزيرة 
وغيرها كثيس. لأغلبها علاقة مباشرة مع رمزية القطب أو حور الكون [أو عمود العالم]. وإلى هذه 
التصورات يمكن أن نضيف أيضاً تلك التى تجعل منه مدينةء أو قلعة أو حصناء أو هيكلاء أو قصراء وذلك 
وفق الظهر الذي بنظر إليه بالتخصيص,» والفرصة متاحة هنا للتذكير في هذا السياق بهيكل سليمان ارتي 
مباشرة بمرضوعناء وبالسور الثلاثي الذي تكلمنا عنه مؤخرا كرمز لترتيب مدارج السلوك في بحض المراكز 
الترائية الروسية“ ومثله بكيفية أكثر تعقيدا رواق التاهة (٥١٤١آإرطه!ا)‏ اكتف بالأسرار: فكلها تعلق 


1 هذا النبع يطابق عين الإرشاد. وقد آومأنا إليها بعدة إشارات عتلفة في فرص سابقة. 

1 وطيذا كانت عين الإرشاد هي نفسها عين الفتوة (وأانا١ع‏ 0۷ز 5 لان الشارب مها ينعتق من قيد الزعن. ٠‏ وهي نقع عند ققدم 
شجرة الياة (تنظر دراستنا حول اللْغة الخفية لدان (ولتنظيم) آوفياء الحب. في مجلة: ب .إ. فيفري 1929) ومياهها متطابقة طبع مع 
إكسير الياة الدائمة عند المرمين (ومشهوم ديومة الياة أي ي التعمير الممدود) له هتا تفس الدلالة الو جودة في التراثيات الشرقية). 
أو مع شراب النلو د المذکور قي كل التراثيات بأسماء ختلفة. م( 

0 بنظر مقالنا حول السور الثلائي الدرويدي: ونبهنا فيه بالتصوص على علاقة هذه الميثة بشكليها الدائري والمرمع مع رمزية ألة 
الارضة ي آورشليم السمأوية. 
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مهوم ماثل [لفهوم المركز الأعلى]ء مع هذا الفارق وهو أن (فى هذين الثالين الأخيرين) تأكيد على إبراز 


مفهوم السلوك نحو المركز الخفي”. 
وعلينا الآن أن نضيف بآن رمزية ألأرض القدسة فا نی بزرع, فوا كان الققصود منها 
المركز الأعلى أو مركز تابع له» فهو ثل ليس فقط هذا المركز نفسه؛ وإعا ثل يضاء بجحكم اقتران طبيعي 


جداء الملة المنبفقة منه أو الحفوظة فيه» آي الملة الأصلية في الحالة الأولىء وأللة رة المتمثلة قي شكل تر ائي 
معين في الخالة الغانية. وهذه الدلالة المردوجة توجد كذلك بكيفية جلية جدا في رمزية الكاس المقدسة التي 
هي في نفس الوقت قح (فرازال €اgra)‏ و کتاب (فرادال أو فرادوال eاھdھ٤ع‏ أو غاھg۲ad)u)‏ (س). 
فهذا المظهر الأخير يدل بوضوح على اللة نفسهاء بينما الآخر يتعلق بكيفية أكثر مباشرة بالوضح المطابق 
للتحقق القعلي بهذه الملةء أي امقام الفردوسي [في جنة عدن] (ع) إذا كان المقصود الملة الأصلية؛ والواصل 
إلى هذا امقام هو بالذات الذي م رجوعه إلى الباردس' (الفردوس)ء بحيث يكن القول بأن مثواء أصبح 
عندئذ في مركز العام (ف) . 

ولیس بدون سب أن قاربنا هنا بين هاتين الرمزينين. لأن قائلهما القريب يبين بان نفس العنى 
بالضبط هو الذي ينبغي ان يفهم من عبارثي أفرسان الكاس المقدسة وحراس الأرض المقدسة. وبقى علينا 
ان نشرح» بقدر الإمكانء ما هي بالتحديد الوظيفة المنوطة بهؤلاء الحراسء وهي الوظيفة الي كلف بها 


رجال تنظيم الميكل' تخصيصا. 


1 روا المتاهة في (الخريرة اليونانية) كربت (عا۲#)) کان قصراً ل مينوس )11١05(‏ (آي ملك كربت الأسطوري وحكيمها المشرع): 
واسمه مطابق ل ماتوا (10110آ): وللا هو ي يعني المشرع الآول. ومن ناحية أخرى يكن أن نشهم هنا مين خلال ما ذكرناه السبب 
الذي يجعل التاهة المرسومة على بلاط بعض الكتائس في العصر الوسيط: بنظر إليها كبديل عن المج إل الأرض المقدسة بالسية 
للذين لاا يستطيعون إليه سيلا. وينيغي التذكر بأن المج إلى الأرض القدسة هر معناه الباطني. مطابق ل آلبحث عن الكلمة المفقودة 
أو البحث عن الكأاس المشدسة آن). 

۳ وقياسياء فان مركز العالء من وجهة النظر الكونية هو النقطة الأ صلية الي انبثقت مها الكلمة (الإفية) الخلاقة. وهر عين الخلمة 
نفسها أيضا. 

2 من الهم في هذا السياق التذكير بان الأماكن في جيع الترائيات ترم أساسيا إلى المقامات الروحية؛ من ناحية أخرى به إلى وجود 

مقاربة بديهية بي رمزية القدح أو الكوب ورمزية العين المذكورة أعلاه وكنا رأينا أن شكل القدح عند المصريين هو الشكل 

امير وغليفي للقلب: آي للم ركز اځيوي للكائه؛ ولننذكر ما قلناه في مناسبات أخرى حول شأن افر كبديل عن شراب السوماً 
اليد (المقدس عند المندوس)ء وكرمز للعمتق الباطني المستور للملة 

فی تسميته ل حراس المركز الأأعلي. پستعملسانت-إيفس دألفايدر Alveydre’‏ و۷ ۷ -اain)‏ عارة: رجال ميکل الأغارتا 

es empties de "Agartha)‏ والاعارات الي نعرضها هنا تبن صحة هده الكلمةء رغم آنه هو تفه را1 پکن مدرکا 

بصغة كاملة كل دلالاتها (ص). 
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ولكي يفهم الأمر جيداأ كما هو عليه لإبد من التمييز بين الحائزين على التراث الروحي 
والعرفاني للملة ورظيفتهم في الحافظة عليه وتبليغهء وبين الذين ينالون. بدرجة أو بأخرى» اتصالا به أو 
إذا صح القول» مساهمة فيه. 

فالاولون. ا لحائزون والمبلغون التراث الأساسي للملة واقفون عند المنبع الذي هو المركز نفسه 
تحدیدا» ومن هنا يبلغ هذا التراث ويتوزع وفق ترتيب المدارج على تلف مقامات السلوك متبعا تثيارات 
الإمداد الممثلة بأنهار الباردس (الفردوس) أو إن شئنا العودة إلى التمثيل الذي درسناه أحراء فإن ذلك 
التوزيع يتم بواسطة القنوات التي مجاريها من الخارج إلى الداخل تصل الأسرار ا لمتتالية في ما بينهاءوهي 
المطابقة دارج مقأمات السلوك. 

إذن فالمساهمون في تراث الملة لا يصلون جيعا إلى نضس الدرجةء ولا يقومون بنفس الوظيفة 
وينبغي هنا التمييز بين هذين الأمرين 1أي الدرجة الروحانبة العرفانية والوظيغية] اللذين بينهما تناسب 
بكيفية ما عموماء رغم كونهما غير متلازمين تلازماً مضبوطأء وذلك آنه من الممكن أن يكون الشخص 
مهلا روحیا لبلوغ أعلى القامات؛ لكنه من حيث هذه الحيئية نفسها غير جدير بالقيام بجميع الوظائف في 
التبظيم السلوكي. وفي سياقنا هنا لا نعتبر سوى الوظائف» ومن هذه الوجهة في النظر تقول بأن حراس" 
يشموفعون عند حدود (أو مشارف) المركز الروحي باعتبار مفهومه الأوسع.؛ آي عمد السور الأخير الذي 
بواسطته يكون المركز منفصلا عن العام الخارجي ومتصلا به في نفس الوقت. وبالتالي فلهؤلاء الجراس 
وظيفة مزدوجة: من جهة هم بالتحديد المدافعون عن الأرض المقدسة لأنهم ينعون الذين لا يملكون 
المؤهلات اللازمة من دخوهاء مشكلن ما كنا سميناه ب ألغطاء الخارجي» أي أنهم يسترونها عن أعين 
العوام» ومن جهة أخري هم مع ذلك يقيمون بعض العلاقات النتظمة المضبوطة مع الخارج کما سنشرحه 
لاحقا(ی). 

ومن البديهي أن دور المدافع» باستعمال لغة الملة الملدوسية» هو وظبفة (طبقة) الكشاتريه 
Ks 8(‏ وتدقيقاء ما من تربية في سلوك الفرسان [أي طريق الفتوة] إلا وهي في الأساس ملائمة 
للطبيعة الخاصة بالرجال المنتمين إلى الطبقة الحاربة أي الكشاتريه ومن هنا تأتي المميزات الخاصة هذه الترية 
والرمزية المعيئة التق تستعملها لا سيما تدخل عنصر عاطفي انفعالي» يطلق عليه ہوضوح جلي اسم حب 
ولد شرحنا هذه المسالة ا فيه الكفاية حتى لا نقف عندها أكثر من هذا . غير أنه بالنسبة لرجال الميكل» 
ثمة آمر آخر ينبغي اعتباره فرغم أن تربيتهم السلوكية في أساسها فروسية ملائمة بلتهم ولوظيفتهي لكن 
کان ها طابع مزدوج: عسکري ودیني في نفس الوقت؛ وهكذا پبغي أن یکونوا إن کانوا من بين حراس" 


يظر لغة داي وأوفياء الحبه في جلة: ب.إ.فيفرى 1929. 
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الر كز الأعلى حيث الساطة الروحية والحكم الزمني متحدان في مبدئهما المشترك الذي يطبع كل من برتبط 
به مباشرة بطابع هذا الاتحادء ولأسباب شتى نظن آلهم كانوا بالفعل كذلك. وفى العام الغربي» حيسث 
الروحانية تأخذ الشكل الديني تفصيصا فإن حراس الأرض المقدسة الحقيقيينء ما دام هم إذا صح القول» 
وجود رسميء لابد آن یکونوا فرساناء لکنهم فرسان رهبان في نفس الوقت» ورجال اليكل كائوا هكذا 
الفعل. 

وهذا يرجح بناء إلى الكلام عن الدور الثاني ل حراس المركز الأعلى» وهو دور بتمثلء كما ذكرناه 
قبل قليلء في تأمين بعض العلاقات الخارجيةء ونضيف بالا خحص: يتمثل في ضمان استمرارية الصلة بين 
الل الأصلية وا ملل الثانوية المشتقة. وليثم الأمر على هذا المنوال لابد أن يحون لكل شكل من أشكال 
التراث الروحي والديي» تنظيم أو تنظيمات نأاشثة وف هدا الشكل نفسه في جميع ظواهرهاء لكنها مؤلغة من 
رجال على وعي با هو خارج عن جيع الأشكال» آي على وعي بالملة الفريدة [أو الدين القيم ] التي هي 
منبع وجوهر اللل الأحرى كلهاء ألا وهي الل الأصلية الأول. 

وفي العام الذي يدين باللة (اليهودية - المسيحبة) كان لابد ثل هذا التنظيم أن باحذ بحكم 
الأوضاع هيكل سليمان كرمز وحيث أن هذا اليكل قد انتهى وجوده الحسي من زمن غابر» فلم يبق إذن 
من شانه سوى دلالة مثالية تماماء وكأنه صورة للمركز الأعلى» كما هو حال كل مركز فرعي تابع. 

وأصل كلمة آورشليم نفسها تدل بوضوح بانها ليست سوى صررة مرئية ل شاليم (أو سام 
صعاSa‏ ) مدينة ملکیصادق )Melchisséde©)‏ الكتنفة بالأسرار (ر). وإذا كان هذا هو شان رجال 
اهيکلء فلكي يقوموا بالدور المنوط بهم والمتعلق بملة معينة هي ملة الغرب» كان عليهم أن يمكثوا ي الظاهر 
مرتبطین بشکل هذه املةء ولكن في نفس الوقت إدراكهم الباطني للوحدة الحقيقية لمختلف الملل السوية 
جعلهم قادرين على التواصل مع ختلف الملل الأخرى. وهذا پفسر علاقاتهم مع بعض التنظيمات 
الشرقية» ومن الطبيعي جدا أن تكون هذه العلاقات قائمة با لخصوص مع التنظيمات التي كانت في أصةاع 
أخرى تقوم بدور ماثل لدورهم. 

من ناحية آخرى يكن أن نفهم في هذه الأوضاع بان القضاء على تنظيم اليكل الجر عنه بالنسية 
للغرب انقطاع علاقاته المتتظمة مع مركز العام وبالفعل فإن تاريخ الانحراف الذي كان نتيجة حتمية هذا 
الانقطاع» ثم استمر في التفاقم تدر ميا إلى عصرنا الحاضر؛ يبعي أن يصعد إلى القرن الرابع عشر [ميلادي؛ 
أي الثامن المجري» وفى بدايته تم القضاء على الوجود الظاهري الرسمي لتنظيم فرسان اميكل], 


هذا يرجع إلى ما سميثاء رمزياً موهبة اللغات وحول هذا الموضوع شيل إلى مغالنا في العدد الحاص بتنظيم وردة الصليب من ج 


ب.|. 
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ورغم هذاء فذلك لا يعني أن كل صلة انتهت من أول وهلةء فقد أمكن للعلاقات آن تستمر 
بمقدار محدود لدة طوبلة نسبياء لكن بكيفية خفيةء بواسطة تنظیمات» مثل تنظيم فادا سانا (ھ1 $2 e‏ ۴) 
وتنظيم أوفياء الحب (اا0صة "ك ءاغلا ءه1)ء وتنظيم ماسني دي سان غرال (تنظيم الكأس المقدسة 
ڑGraa .)assenie du Salnt‏ والعدید من غیرھا ہلا شك؛ وکلھا ورت من روح تنظيم اميكل؛ 
وأغلبها مرتبط به بواسطة سلسلة ارتباطاً مباشراً أو غير مباشر. والذين حافظرا على هذه الروح الحية 
وکائوا ملهمين لتلك الننظيمات دون أن بؤلفوا هم آنفسهم أي تجمع معونء هم الذين سُموا بأاسم رمزي في 
جوهره هو اسم روژ-کرواً 1es R0sعs - O01×(‏ [أهمل وردة الصليب]. لكن جاء اليوم الذي لزمهم 
فيه هم أيضأ الانسحاب من الغرب» حيث أمست أوضاعه لا تسمح لنشاطهم [الباطي] بالتاثير» وقيل أنهم 
انسحبوا حينذاك إلى آسياء مولين وجوههم صوب المركز الأعلى الذي م يكونوا سوى فيضة منه. ومنذ ذلك 
العهد: لم ببق للعام الغربي آرض مقدسة لأحرس» لأن الطريق الموصل إلبها فقد تاماً. فإلى متى ستستمر 
الوضعية فيه على هذه الحال: بل هل من أمل في إمكائية استعادة الاتصال عاجلا أو آجلا؟ هذا سؤال ليس 
علينا أن نقدم له جواباء وزيادة على ندا لا نريد امجازفة باي تنبؤء فإن الحل لا يتعلق إلا بالغرب نفسهء لأنه 
بحودته إلى أوضاع سويةء وباستر جاع روح ملته الخاصة بهء إن بقيت فيه إلى اليوم إمكانية ذلك يكن له 
عندئذ أن برى من جديد انفتاح الطريق المؤدي إلى مركز العام 


(ب) 


رجا 
زد) 


تعقيبات المعرب (11) 


حول تنظیم الميكل» ووريثه تنظيم وردة الصليب' ينظر التعقيب (ف) الأخير من القال الرابع. 

هذه التنظيمات الشرفية هي بالخصوص تنظيمات رجال الفتوة أو ألإخوان الفتيان التي قامت بأآدوار 
جهادية واجتماعية وتربوية عظمى في الجتمعات الإسلامية سابقاً. وكان جل القائمين على تكوينها 
وتأطبرھا وتو جیھها شيوخ التصوف. وأول من أسسها رسميا بكيفية نظامية إمام صوفية بغداد في 
عصره الشيخ شهاب الدين السهروردي (ت: 632ه) مؤلف عوارف المعارف بالتشسيقى مع الخليفة 
العباسي اللاصر. وعنهما أحذ الإشراف على تنظيم الفتوة في بلاد الأناضول إمام الصوفية في بلاده 
الشيخ جد الدين إسحاق بن يوسف الرومي مستشار الساطان السلجوقي کيخسرو واينه السلطان 
کیکاوس الذي كان من مريدي الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي» وابن عربي كان صديقا هيما 
للشيخ جد الدين المذكور. ولا توفى هذا الأخير؛ تكفل ابن العربي بتربية ابنه صدر الدين القولوي 
الذي أصبح بدوره المشرف الروحي على نظام الفتوة في بلاده والوريث الروحي للشيخ الأكبر. 
حول مقام الفتوة بنظر في الفتوحات الكية لابن العريي الباب 146 والباب 147. 

أشار الشيخ عبد الكريم الجبلي إلى مثل هذه الأرض ني الباب 62 من كثابه الإنسان الكامل خلال 
كلامه عن الطبقة الأولى من الأراضي السبعة فقال عنها: [فأول ما خحلقها الله تعالى كانت أشد 
بياضا من اللين وأطيب رائثحة من المسك. فاغرت لا مشی آدم ن عليها بعد أن عص الله تحال 
وهذه الأرض تسمى أرض النقوس (...) وهذه الأرض بيضاء على ما خلقها الله تعالى عليه هي 
مسکن رجال إلغيب» وملكها النضر نخ (أي الشارب من ماء عين الحياة فهو باق إلى آخر الزمان): 
أهل هذه البلاد تكلمهم اللاتكةء م يبلغ إليها ادم ولا أحد من عص الله تعالل» فهي باقية على 
أصل الفطرة» وهي قرببة من أرض بلغار» ولغار بلدة في العجم لا تجب فيها صلاة العشاء في آيام؛ 
لأن شفتق الفجر يطلع قبل غروب شفتق المغرب فيهاء فلا يجب علبهم صلاة العشاء ولا حاجة إلى 
تبن عجائب الأرض لا تقلت الأخبار من عجائبها ما لا يحشاج إلى ذكره فافهم ما آشرنا إليه. 
وهذه الأرض أشرف الأراضي وآرفعها قدرا عند الله تعاىء لأنها عل التبيين والمرسلين والأولياء 
الصالحين فلولا ما أخذ الناس من الغفلة عن معرفتها لكدت تراهم يتكلمون بالغييات ويتصرفون 
في الأمور امعضلات. ويفعلون ما بشاءون بقدرة صانع البريات» فافهم جيع ما أشرنا إليه. واعرف 
ما دللناك عليه ولا تقف مع الظاهرء إن لكل ظاهر باطناء ولكل حت حقيقة والسلام]. هذا 
الكلام مطابق تماما لا يذكره المؤلف الشيخ عبد الواحد عن ألحنة الأرضية أو المركز الروحي الأول 
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زو) 


(و) 


(ز) 


وأن أول مظهر ها كان في أقصى الشمال. وقد تكلم الشيخ الأكبر» من منظور آخر أوسع»ء على ما 
سماه ب أرض الحقيقة أو أرض السمسمة وخصص ها الاب الثامن من الفتوحات. كما تكلم في 
الباب <35 المتعلق بسورة العنكبوت وفي الباب 351 التعلق بسورة الأحزاب عن أرض العبودية 
الواسعة المشار إلبها بقوله تعال في الآبة 56 من سورة العنكبوت: [يا عبادي الذين آمنوا إن أرضي 
واسعة فإياي فاعبدون] فيقول: [ولا يقوم بها (آي جى العبودية) إلا مسن يسكن الأرض الإلحية 
الواسعة التي تسع الحدوث والقدم. فتلك أرض الهء من سكن فيها تحقق بعبادة اله و أضافه الىق 
إليه (...) وهذه الأرض البقاء فلا تقبل التبديلء لأن العبد لا يزال عبدا أبداء فلا بزال في هذه 
الأرض أبداء وهي أرض معنوية معقولة حاكمة على سكانها بذاتها وهي جلى الربوبيسة ومنصة 
الالك احق وفیها برونه فمن کان من آهلها کان عبدا حضا فالشهود له دائم والحکم له لازم]. 
الأراضي المقدسة عند المسلمين» وكل واحدة منها رمز جلى من امجالي الكلية للحضرة الإهيةء هى 
الثلاثة المشهورة: أرض الحرم لكي ومركزها الكعبة المشرفةء وأرض المدينة المنورة ومر كزها مسجد 
الي 35 حيث مقامه الشريف» وأرض فلسطين ومركزه مسجد القدس. وقد أخر الحق تعالى أن 
أول مركز روحي وآحره هو بيت الله بمكة في الآبة 97 من سورة آل عمران(: إن أَول بس 
وع لئاس لَلّوی بک مارگ وهی إَلْعَلَمِنَ ج فب ١اس‏ بكست معام رهيم وسن 5كا 
گان ١ایا‏ وبل على لاس حح ليت من آشتطاع إل سَييلاً . وهذا سمى الله تعالى مكة ب آم 
القرى (الآية 92 من سورة الأنعام (t6)‏ وفى الحديث الشريف الذي رواه ممسلم: [إن هذا البلد 
حرمه الله يوم خلق السماوات والأرض فهو حرام بجحرمة اله إلى يوم القيامة] وروى مسلم أبضاً 
قوله # [إنك والله لبر أرض اللهء وأحب أرض الله إلى إله]. 

تكررت كلمة السكينة في القرآن ست مرات (وكذلك كلمة فلب وكلمة كأس) منها واحدة تتعلق 
بني إسرائيل في الآية 248 من سورة البقرة (2): ِن ءايه لڪه أن يأتَيَّضَم اَلَابُوبُ فيه 
سڪيتة من رڪم وبقية مما ترك ال موس وال هرون مله يله الملبکة إن ف دللة 

َيه ڪڊ ن کم مُڙييرت په ومرتان في سورة التوبة وثلاث مرات في سورة الفتح» كلها 
تتعالق بنزول السكينة على رسوله وفي قلوب المؤمنين. 

فولییود بول (1950-18/⁄5) متخصص في بعض الدراسات الترائية. خصوصا المتعلقة ببق 
إسرائيل وبالقبالة عند اليهود. ۰ 
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(ح( 


(ط) 


رل( 


(م) 


(ن) 
ن 


ل 


في اللإسلام توسع مفهوم الأرض المقدسة ليشمل الأرض كلهاء فقال الني 3#: [جعلت لي الأرض 
مسجداً وطهورأء بل إلى الوجود كله لقوله تعالى في الآية 115 من سورة البقرة (2): وله اشرق 
أرب يما نلوا َعَم َة آله ) ثم بين المركز الحقيقي للعال كله الا وهو قلب المؤمن 
العارف» والأرض القدسة جسده فجاء في الحديث القدسي: [ تسعني أرضي ولا سمائي ووسعني 
قلب عبدي المؤمن]ء فإذا كانت السكينة عند بني إسرائيل منحصرة في التابوات» فهي عند المسلمين 
نازلة في قلوبهم. 


مغوى الفلود يشر باطنا إلى أعلى مقامات الولاية وهو مقام القربة؛ وقد ذكر الشيخ حي الدين لي 


الباب 328 من الفتوحات المتعلتق بسورة الواقعةء في إشاراته إلى آيتها: والسابقون السابقون أولفك 
لمقربون أن صاحب هذا امقام له المحياة الدأثمة فقال: [هذا المنزل بعصم الدخول فيه من الموت ما 
دمت فيه وهو منزل عجيب: إن المقرب ذو روح وريجحان # في جنة الخلد من نعمي وإحسان]. 
بلوتارك (125 ق.م - 50) کاتب يوناني»› سافر إلى مصر وإيطاليا ثم استقر في بلاده له تأليف 
عديدة. 

ر م س٤ EES‏ 
ي هذا المعنى يقول الله تعالى في الآية 34 من سورة الحج (22): [ولڪل امو جَعَلا مسك 
ا چ ت I E N DPT PT TE.‏ ھِ 
ليذ كرو اسم آله وني الآبة 67 من نفس السورة: فولكل امَو جَعَلتا مَسکًا هم تاس وهي 
ومنسك كل أمة مناسب لشريعتهاء فقال تعالى في الآبة 48 من الائدة (5): لحل جَعَلنا نكم 


عة ويها جا). 

العتقاء أو الفينق )۶1٥١1×(‏ طائر رمزي يعمر خمسة قرون» وبعد أن يحرق تفسه بنبعث من رماده 
آم شبابا وجالا. وهو يرمز با لخصوص في العرفان الإسلامي إلى مرتبة المباء التي هي جلى كل 
الصور الوجودية التغيرة في كل آن بحكم لتق المتجدة فلا تفدى صورة إلا وتحل علها في نفس الآن 
برو اا رت اا ا ای ا ر 

حول أنهار الجنان الأربعة (ماء ولين وعسل وخمر) وآنواع شراب الخلود (تسنيم؛ وسلسبيل 
وكافور» وشراب طهور) تنظر التعقيبات المعرب (ل) و(ص) و(ق) من المقال الثالث. 

حول الأسرار الباطنية للحج في الإسلام ينظر الباب 72 من الفتوحات لابن العربي. 

حول علاقة الكأس بالكتاب ينظر التعقيب (م) من المقال الثالث. 

فال ا الق اغ سورة الكهف (18) عن أهل هذا المقام: إن ارين ءَامَوا وَعَيلوا 
آلڪلحت گائٽ هم جت انروس زلا و رين فبا لا َون ا ولا 
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(ف) مركز العام هتا هو المشار إليه في آخر سورة القمر (54): إن الین فی جنر ور ر2 فى مَقحد 


(ص) سانت-إيفس دالفيدر (1909-1842) متخصص في المسائل المتعلقة ببعض العلوم الخفية 


(ق) 


زر) 


والتنظيمات المسارية؛ وله فھا تاليف وقد نكلم عن ما سمي ب الاأغارتا (ÃAgarlha)‏ أو ا 
الأعلى للعالي وهو ما يكافؤ في التصوف الإسلامي ما يسمى ب ديوان الصالحين الذي يلبشق مله 


التصريف الكوني (ينظر حوله الباب الرابع من كناب الإبريز من كلام سيدي عبد العزيز الدباغ 


لأحمد بن البارك الفاسي). ومن التوافق اللفظي أن مقلوب كلمة (441۲13) بعطي تقريبا لفظة 
(أترقى). والترقي في مدارج السلوك الروحي العرفاني هو الوظيفة الأساسية لكل مركز روحي» 
وعدد الحروف الأساسية هذه اللفظة بجساب الجمل» أي (ترق) هو (700) ومذا العدد السباعي 
بالتحديد علاقات أساسية بمقامات السلوك. 

الفرق بين المقام الروحي للشخص ووظيفته هو في التصوف الإسلامي الفرق بين مقام شيوخ التربية 
مع مريديهم وبين رجال التصريف الكونيء لكل واحد وظيفته المعينة في دولة الباطن. دولة القلوب 
ولمم والأرواح. 

ملكيصادق. ذكر في سفر التكوين. آنه كان ملكا على مدينة سام وآنه بارك إبراهيم الخليل ت 
وقدم قربانا شاکرا لله تعالی لانتصار إبراهیم على أعدائه. فکانه كان هو قطب زمانه أو رمزاً لقطب 
الأقطاب أي للحقيقة الحمدية الممدة لكل الأنبياء والكمَّل. أو مثلا للملة الأصلية الأول وللخلافة 
الحامعة. 
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(12) 


أرض ؛! شه ز1( 
La Terre du Soleil‏ 


من بين المواقع الصعب تحديدها في كثير من الأحيان. والتي تلعب دورا في قصة الكأس المقدسة:؛ 
منطقة يضفي عليها البعض أهمية خاصة» وهي منطقة غلستونبوري ( ۷ا 1451006) [في الجنوب الغربي 
من بريطانيا العظمى]ء ويعتقد أن يوسف الرامي (ب) قد استقر بها بعد يئه إلى بريطانيا المظمى؛ وكثر 
من المعتقدإت الأخرى تتعلق بها كما سنراه في ما يلي. ولا شك هنا في وجود أمور مثشابهة قابلة للنقأاش. 
والاعتراض عليها قد يزيد آو يقلء لكن مع هذاء من الممكن أن لنفس هذه العشابهات آسبابها التي لا خلو 
من الأهمية من وجهة نظر الحغرافية المقدسةء والمواقع المتعاقبة لبعض الراكز الترائية الروحية. وهلا ما تنحر 
إلى التنبيه عليه الأكتشافات العجيبة المعروضة في كتاب» مۇلفه جهول» تشر من عهد قربب“ 
الكتاب نقاط رما تستدعي بعض التحفظات؛ التي تتعلق بتفسير آسماء الأماكن مثلاء حيث أن أصلها 
حديث العهد نسبيا على الراجح لكن الجزء الأساسي للكتاب والمدعم بالخرائط لا يكن إلا بصعوبة بالغة 
أن يعتبر ثمرة تخيل حض. [فمؤلفه پری] آنه ني زمن غابر مكن أن يعود إلى عهود سابقة للتاريخ» كانت 
غلستونبوري والمنطقة الجاورة ها سومرست (80118۲881) تشکل معبدا نجومياً [أي مرتبطا بالنجوم 
والكواكب ومواقعها] حدد العا على سطح الأرض بتخطيط آشكال هائلة تخل الجموعات النجمية 
وتؤلف هيئة دائرية كأنها صورة للقبة السماوية مسقطة على وجه الأرض. وقد تكون هناك مجموعة 
تحصينات تذکر في جلتها هيات رجوم ا لحجارة العتيقة في أمريكا الشماليةء والوضعية الطبيعية للأودية 
والروابي (في تلك المنطقة) قد توحي بهذا التخطيط؛ وهذا يدل على أن اختيار الموقع لم يكن تعسفياء ولكنه 
هو على ما هو عليه بحکم تقدیر سابق. ولکي تکون الصورة مكتملة تماماء لا يقل صحة عما ذكرء وجود ما 
سماه المؤلف: فن مؤسس على مبادئ اهندسة”. ولا حصل هذه الرسوم والأشكال البقاء بجيث يكن 
التعرف عليها الى يومنا هذاء فقد افترض أن رهبان غلستونبوري. قد صانو ها بعناية إلى عهد الإصلاح [أي 
ما سمي بالإصلاح الديني المنمثل في المذهب البروتستانتي]: وهذا پستلزم آنهم کانوا حشفظون بمعرفة التراتٽ 


وف هذا 


. 1١36 تشر ق دت جانفي‎ Ij 


A Gule to Glaslonbury's Temple of lhe stars, its giant efHieles described from air views.‏ ا 
ınaps. ard from "The Fight History of the Holy Graal" Jolin M. Watkins, London).‏ 


}13 من الواح أنه يراد من هذه العيارة اللإعلام بان الثراث الذي ترجم إليه هده المندسة قد استمر تواصله في ما سمي بعد ذلك بتراٹ 


البنائين أو المأموني. 
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الموروث من سابقيهم القدامى» أي ألدرويد [وهم آئمة الدين عند الشعوب السلتية قبل مجيء المسيحية]: 
وآحرون قبلهم أيضأء لأنه إذا صحت ا ت و a RS‏ و 
صلل هذه الأ شكال قد يصعد تاريخه تقريباً إلى ثلاثة ثة آلاف سنة قبل التاريخ المسيحي ‏ . وحملة هذه اطيغة 
الدائرية المذكورة هي صورة شاسعة لفلك البروج» ويريد المؤلف أن يرى فيها نغوذجا ل الطاولة المستديرة 
لج» وهي سق على صلة تيل الدورة ال جية لوجود ائ عشر شخصا ريسي حوفاء لکن هذا لا يعني 
بتانا آنهم لا بمثلون سوى مجموعات نجميةء فهذا تأويل طبائعي مفرط. وذلك لأن المجموعات النجمية نفسها 
ما هي إلا رموز(د)ء وهنا ينبغي التذكير بان هذه التشكيلة البرجية شائعة في المراكز الروحية المناسبة 
ھکال لرا ا2 وهذا يبدو لنا من المستبعد اعتبار القصص التعلقة ب فرسان الطاولة المستديرة 
والبحث عن الكاس المقدسة آنها ليست بأكثر من بيان وصفي مبالغ فيه؛ إذا أمكن القولء للرسوم النجمية 
ي غلستونبوري وللهيئة الجغرافية (الطبوغرافيا) لناحيتها. وأما كون تلك القصص تكشف عن تناسب مع 
هذه التشكيلة المذكورةء فهذا أمر غر مستبعده خصوصا وأن هذا مطابق في الصميم للقواعد العامة للرمزية 
ولا داعي للتعجب إذا كانت دقة هذا التناسب يكن التحقق منها حتى في التفاصيل الثانوية للقصةء وهو ما 
لا پمکتنا فحصه وبیانه هتا. 

وبعد: فمن الهم ملاحظة أن الدائرة البرجية ل غلستونبوري تظهر بعض الخصائص التي من 
وجهة نظرنا: يكن أن تعتر كعلامات على أصالتها؛ وفي البداية يبدو ا أن برج الميزان غاثب. والصال» 
کما شرحناه في مواقع اخری ٠”‏ أن الميزان السماوي ل يكن دائما برجيا (آي من علامات البروج) وإنما كان 
قطبيا (آي من علامات القطب)ء واسمه هذا أطلق في البداية إما على بنات نعش الكبرى (الدب الأك) أو 
على مجموعة بثات نعش الكبرى مع بنات نعش الىصغرى (الدب الأصخر)(ه). ورمزية هذه الجموعة 
النجمية: بتطابق لافت للنظرء تتعلق مباشرة باسم أرتور At‏ (آي املك الأسطوري لبلاد الغال فى 
الجنوب الخربي من بريطانيا العظطمى» وقصته مروية في سردية دورة الطاولة المستديرة). وبالتالي فشمة ما 
يدعو إلى الاقتناع بان هذا الشكل الدائري الذي يل فيه القطب على صورة رأس عبان مرجعه الواضح هو 


حسب عمدة دلاتل: يېدو و أيضاً أن فرسان ايکل كانت هم مساهمة في هذ الصيانة: > وهذا يوافق علاقتهم الفترضة مع فرسان الطاولة 
المستديرة كما يناسب الدور الذي يعزى ل حراس الكأس المقدمىة. ومن الملاحظ أن مؤسسات فرسان الميكل تبدو آنها أنشأت في 
E‏ ب من مواقع توجد فيها آثار ميغاليتية [مبنية على حجارة ضخمة] أو غیرها من آنار ما قبل ا التاريخ- ورا 
ينبخي أن یری ئي هذا أكثر من جرد صدفة. 
كتاب مليك العا الباب الخامس. 
تفس المرجع السابتقء الباب الماشر. 
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التنين السماو ي ينبغي آن بعود إلى حقبة سابقة عن انتقال الميزان إلى فلك البروج. ومن ناحية أخرى: 
الأمر الذي من المهم اعتباره تخصيصاء هو آن رمز اليزان القطى على صلة باسم تولا (3إنأا) الذي أطلق 
ف البدإ على مركز الملة الأصلية الأولى في أقصى الشمال» والعبد النجومي كان بلا ريب إحدى صور هذا 
المركزء أى الصورة الى أنشآت في أزمنة لاحقة كمستقرات للساطات الروحية المنبثقة أو المشتقة من تلك 
اللة الأولى بطريقة مباشرة او غير مباشرة 

هذاء وکنا تکلمنا في مناسبة أخرى عن تسمية اللغة الآدمية ' [الي تكلم بها آدم !##] باسم اللغة 
السريانية وارتباطها مع سوريا الأصلية التي معنى اسمها بالتحديد هو الأرض الشمسيةء وهي الس وصفها 
هومیروس كجرزيرة نقح وراء أوجيجياء وهذا التعيين لا يسح بتعريفها إلا إذا كانت هي نفس تولي 
(غاںطآ) أو تر لأ (aاآ)‏ الشمالية القصوى وأهناك دورات الشمس وهذه عبارة مبهمة يكن طبعا أن 
تشير إلى الطابع لحو قطي (أي الواقع حول القطب) هذه الدورات؛ لكن في نفس الوقت يمكن أيضاأ آن 
تشر إلى تخطيط للدورة الرجية على وجه هذه الأرض نفسها؛ وقد يسر هذا كيف أن مشل هذا التخطيط 
قد أعيد وضعه في منطقة در هما آن تكون صورة نذا المركز؛ وهنا نعثر على تفسير تلك الالتباسات التي 
أشرنا إليها فى البدابةء أي من الممكن أنها نشأت على هذا اللحو بكيفية عادية» بسبب ماثلة الصور للمركز 
الأعلى؛ وإنه لن الصعب با خصوص أن يُرى سبب آخر غير التباس من هذا النوع عندما بطابق بين 
غلستونوري وجزيرة آفالون Avalon)‏ [الواقعة قرب الحنوب المشرقي لكندا]؛ وبالفعل» فإن هذه 
الطابقة لا تتلاءم مع كون تلك الجزيرة (آي أرض الشمس») نعتبر تعتبر دوما كموقع يتعذر بلوغه (جسميا)؛ 
وهي تتعارض أيضاء من جهة أخرى» مع الرأوٍ ي الأكثر احتمالاء الذي يرى في نفس منطقة سومرست 
ملک لر غرسر (e8اع0‏ عل عmںھره)‏ الى قيل عنها آنها كانت تقع فعلا في بريطانيا العظمى؛ ومن 
احمل أن تكون هذه المملكة الي کائت تعر منطقة مقدسةء قد اشثق اسمها من اسم الوغ؟ (18ا) 
السلت» الذي يذكر في تفس الوقت جمعنى «الكلمة» (ط) وبمعنى "النور؛. وأما اسم أفالون فمن الواضح آنه 


3 بنظر سفر إتس راه (51۲41اع! ٣م :)5e‏ التنين في وسط السماء كالسلطان على عرشه(و). وحكمة اللعبان القي يشير إليها المزلف في 
هذا السياق» كن من حيث إحدى الدلالات: أن تتطبق على السبعة ريشيس (وأRish)‏ القطبية (ز). ومن الطريف أيضاً ملاحظة 
أن التين عند السلت رمز للريس: وأن آرتور اين ل آوتار بندراغرن (1۲4£07 عم 110۲ل ج). 

}۲2 وها يسع ايضاً بفهم بعض العلاقات ال لاحظها الولف بين هذه الرمزية للقطب ورمرية الحنة الأرضية خصوصا وثمة حضور 
للشجرة وللحية: والمقصود بالفعل دائما من كل هذا : هو ثيل مركز الأصلي الأول والتقط الثلاثة للمثلث ها أيضا صلة بهذه 
الرمزية. 

"۳ بطر بجنا حول آعلم الحروف. 

لقد أراد البعض أن يرى فها أيضا «جزيرة الزجاح" الوارد ذكرها فى بعضس أجزاء قصة الكأس (المقدسة)؛ ومن امحتمل هنا مرة 
أخري» وفرع التباس مع مركز آخر أكثر حفاء أو إن شنا أكثر بعدا في الزمان وقي لكان رغم أن هذه التمة بدون شاك لا تتطي 
على المركز الأصلي الأول تسه 
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مطابق لاسم آبلون (منااے) آو بالان («عاع8) آي آبولون (0اا0م4) السلق والشمالي الاق 
(ي). وبالتالي فإن جزيرة أفالون ليست هي أيضا سوى تسمية أخرى ل أرض الشمس القى نقلت رمزياً من 
الشمال إلى الغرب في عصر معين مطابق لأحد التحولات الرئيسية التى حدشت في الأشكال الترائية حلال 
الدورة الراهنة للبشرية (المانفانتار! 14٨۷4112۲١‏ بالسنسكريتية) ”. 

وهذه الاعتبارات تقودنا إلى ملاحظات رجا تكون أكثر غرابة: فهناك فكرة تبدو في الظاهر غامضة 
لأول وهلة؛ وهي فكرة إرجاع أصل الدائرة الرجية في غلستونبوري إلى الفينيقيين (ك). وصحيح آنه قد 
جرت العادة في أن تنسب إلى هذا الشعب أمور كثيرة غير ثابته ويكتنفها الشك زادة أو نقصأً. لكن التأاكيد 
على وجود تلك الدائرة في مثل ذلك العهد الغابر يبدو لا آكشر عرضة للاعتراض. غير أن ما بنبغي 
ملاحظته هو أن الفينيقيين كانوا بسكنون سوريا التار ية [أي المعروفة اليوم بهذا الاسم] فهل وقع لاسم 
هذا الشعب نفس النقلة التى حصلت لاسم البلاد نفسها؟ إن الذي يؤيد هذا الافتراض» هو على الأقل 
ارتباطه برمزية طائر الفينق [أو العنقاء ×۸1ع. آي لتطابق اسمه مع اسم الفينيقيين]ء وبالفعل فحسب 
جوزيف» فإن عاصمة سوريا الأصلية الأول كانت هليوبوليس مدينة الشمس التي أطلق اسمها بعد ذلك 
على المدينة المصرية أون (07)؛ وإللى هليوبوليس الأولىء لا إلى الثانية المصريةء ينبغي في الحقيقة أن ترجح 
هذه الرمزية الدورية للعنقاء وتكرر ولادتها من جديد (ل). والحال هذه وتبعاً ل ديودور - دي سيسيل' 
(م) )Di0dore de cile)‏ فإن آحد آبناء هلیو س (۲1۴1105) آو الشمس. المسمی آکٹیس )۸٥[5(‏ هو 
الذي آسس مدينة هليوبوليس؛ ومن الاتفاق أن هذا الاسم أكتيس اسم لوقع مجاور لى غلىستونبوري» وفي 
أوضاع تبعله بالتحديد على علاقة بالعنقاء؛ فوفق مقاربات آخری: نفس آمیر هليوبوليس هذا يتحول إلى 
طائر العنقاء. وبطبيعة الحال» فإن التطبيقات التعددة والتنالية تفس الأسماء (في مواقع ختلفة) أوقعست 
الولف في الالتباس» فظن أن المقصود هنا هو هليوبوليس المصريةء كما ظن أنه من الممكن الكلام حرفيا [لا 
رمزيا] عن الفينيقيين ألتاريخيون [آي المعروفين في التاريخ]ء وهو في الجحملة معذورء خحاصة وأن الأسلاف من 
العهد الكلاسيكي' كانوا أحياناً يقعون في نفس الالتباسات؛ وما م بخطر بباله حسبما يبدو» هسو أن معرفة 


ا سن العلوم أن (اجريرة الفرنسية) مونت سان ميشال ( أغاع ]ا Mon1-xai n)‏ ۰ کانت قدا تسمی طرمالین (عصاواعاصہ!) 
أي ال تومولوس '( 5١٠اا‏ ٠ا"‏ ) [أي خجموع تخروطي الشكل من الحجارة] وتسمى أيضا جبل بالان (وليست هي قر هيلينا" 
کمل پزعم تاویل راهم حدیث جدا). 

:ا هذه النعلة, مثلها مثل نقلة ال سابتا-ريكشا (K513)آ54013-۲)‏ من الدب الاكر إلى الثرياء متطابقة بال حص مم تغير بداية الستة 
فكان في البدء مداريا (متعلق بمدار الشمس) ثم أمسى اعتداليا (متعلق باعتدال الربيع أو الخريف). ومعنى كلمة تفاح المرتبط فرعيا 
بلا شك باسم أفالون في اللغات السلتية لا يتعارض بتاتا مح ما قلناف لان القصود حينعذ تفاح ذهب من بستان أفهسبيريدان) 
)rdin des espê #5(‏ آي التمار الشمسية من شجرة الكو 
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الأصل الشمالي الأقصى الحقيقي للملل والترالياتء هي وحدها الكفيلة بإعادة المعنى الحقيقي لكل هذه 
الأسامي. 

وفي الدائرة الرجية ل غلستونبوري مل برج الدلوء بكيفية غير متوقعة» على صورة طائر ين 
المؤلف بق آنه العلقاءء والوعاء الذي يحمله ليس سوي قدح الخلود؛ أي الكأس المقدسة نفسها؛ والقاربة 
". من تاحية أخرى» وتبعاً 

للتراث العربيء فإن طائر ارخ أو العنقاء لا ينزل إلى آي مكان في الأرض ما عدا جبل قاف الذي هر 

الجبل القطي؛ ومن نفس هذا المجبل القطي. المسمى بأسماء أخرى» يصدر» حسب التراث امندوسي 
والفارسي شراب السسوماء الذي بتطابق مع شراب الأمريتا (2۲[18) أو شراب الأمبروازي 
(s[eزهإاصه)»‏ أي شراب أو طعام الود (س). 

هذاء والصعوبة أكر في التفسبر الدقيق لصورة طائراخر (مرسومة في الداثرة البرجية ل 
غلستونبوري) من الحتملل آنها تحل حل برج الميزانء لكن موقعها على كل حال أقرب إلى القطب منها إلى 
فلك البروح» فأحد الأ جنحة يتطابق مع جوم الدب الأكبء وبالتالي حسبما ذكرناه سابقا لا مكن في 
الحملة إلا تأكيد هذا الافتراض. وأما عن ماهية هذا الطائرء فيمكن اعتبار أحد افتراضين: إما آن يكرن 
ورقاء (حهمامة). وهي التي يمكن فعلا أن يكون ها نوع من الصلة مع رمزية ا (المقدسة)ء وإما إوزة أو 
بالأحرى طائر التم [طائر ما ئي أطول عنقا من الإوزء أو أيضأ طائر الغرنوق وهو ثي طويل العنق؛ 
أسود اللون وقيل أبيض) الذي يحتضن بيضة العا آي المكافئ لل هامسا اندوسة: ا يقال أن هذا 
الافتراض الثاني يبدو لنا أولى بالاختبارء» فرمز طائر الثم (أو الغرنوق) وثيق الصلة ب أبولون الشمالي 
الأقصى لاسيما من الحيثية الي اعترتاها هنا لان الاغریق جعلوا من کیکنوس' )K108(‏ ابنأ ل أبولون 
(00ااAp0)‏ وهبريا (هنارا[) آي بنا للشمس وللأرض الشمسيةء حیث آن هیريا ليست سوى شكلا 
آلحر ل سبرياء ادلي القع ود یی دا ألحزيرة المقدسةء ومن المستغرب عندئذ أن لا يصادف في تثيلها 
ملا فر التي (ع) 

و ا نقاط آخرى كثرة تستحق بالتأكيد الوفوف عندهاء كالمقاربة مثلا بين اسمي سومرست 
وبلاد السيميريين(ف)ء وأسماء متعددة لشعوب أخرى. ومن الأرجح أ ن تماثل هذه الأسماء يدل على 


المقامة في هذا الصدد مع غارودا (031108) المندوسية صحيحة جدا يفينا 


1 ينظر شنا حول نطق الطي - برج الدلو ثل عادة ب غانيماد لع رصه6) المعروفة علائته مع شراب الأمبروازي من جهة 
ومن جهة آخري مع نسر زاس (كدان) المطابق ل غارودا. (ن). 

۳ ينظر كاب مليك العام الباب الخامس والباب السادس. 

رذ المقاربة بين شكلي هامسا وأغارودا هي أيضأً طبيعية جدأ. لأنه بخصل أحيانا حتى اتجادهما في طائر واحد و يبدو آن اتحادهما هر 
الأصل الأول للسر ذي الرأسيين الائنين المخد كشعارء رغم أنه يظهر بالأحرى وكأنه غارودا مزدوجة. وأما الطائر هامسا غارودا 
فله طبعا رأس َم ورآس نسر. 


114 


اشتراك في التراث الروحي أكثر نما يدل على قرابة في الجنس: وها قد قلنا ما يكفي لبيان مدى وسع جال 
للبحوث لا يزال بكرا بالكامل تقريباء ولتلمّح الاستتباعات الى يكن استخلاصها في ما بخص علاقات 
الملل والتراثيات المتعددة في ما بينهاء وتسلسلها انطلاقا من اللة الأصلية الأولم. 
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تعقيبات المعرب (12) 


أرض الشمس في العرفان الإسلامي هي رمز لأعلى دوائر الولاية حيث مقام القطبائية» والحلافة 
الربائية العظمى في مركزهاء وعلى جائبيه مقام الإمامين وزيري القطب يليهما الأوتاد الأربعةء 
لكل جهة وتد والتقسيم من الكعبةء ويليهم الأہدال السبعةء لكل إقليم في الأرض بدل وهم على 
قلوب الأنبياء أقطاب السماوات السبعة: أدم وعيسى مع يجي ويوسف وإدريس وهارون وموسى 
وإبراهيم عليهم السلام ويليهم النجباء الثمانية ويليهم النقباء الاثنا عشر لكل برج نقيب. وينظطر 
تفصيل مقاماتهم في الباب 73 من الفتوحات المكية لابن العريي. وفي بداية هذا الباب ذكر آن المركز 
الأعلى هذه الأرض الشمسية هو بيت الدين بأركانه الأربعة: الرسالة والبوة والولاية والإيجان 
وأقطاب أركانه الثابتة على الدوام هم الشاربون من ماء عبن الحياة الخالدة نهم لا يزالون أحياء 
بأجسادهم التورانية وم عيسى وإلياس و خضر ورابعهم قطبهم إدریس عليهم السسللام. فالقطب 
الدائم هو إدريس نت ومقامه القطي في سماء الشمس السماء الرابعة وجميع الأقطاب الذي يتولون 
الخلافة نوابه» وسماه الشيخ ف الباين 14 و 15 من الفتوحات باسم مداوي الكلوم» كما بين 
مكانته من الإنسان الكامل الفاتح احاتم فقال ني الباب 14: [وأما القطب الواحد فهو روح محمد #ة 
وهو المد جميع الأنبياء والرسل سلام الله عليهم أجمعين والأقطاب من حين النشء الإنساني إلى 
يوم القيامة. قیل له ت متى كنت نيا؟ فال ##: وآدم بين الاء والطين. وكان اسمه مداوي الكلوم 
فإنه بجراحات الموی خير(...) وكان له نظر إلى موقح ولادة جسمه بمكة وإلى الشام ثم صرف الآن 
نظره إلى أرض كثرة الحر واليبس لا يصل إليها أحد من بى آدم بجسده(...) وقد أخذنا حن عنه 
علو ما جمة بمآحذ ختلفة] إلى آخره. فهذه الأرض الكثرة الحر واليبس ليست سوى أرض الشمس 
حيث القام القطى الإدريسي الدائم دعامة الدين الحمدي القيم الذي توارثه الأنبياء وخلفاۋهم مسن 


عندما تكون على صفاء فطرتهاء فإن الشيخ القطب الغربي عبد العزيز الدباغ في كتاب الإبريز 
لتلميذه أحمد بن البارك يقول في الباب الثاني منه أنه لا يعرف اللغة السربانية إلا الغوث والأقطاب 
السبعة الذين هم تحتهء ويعنى با لمعرفة الرسوخ الكامل فيهاء لأن الكثير من الأولياء غيرهم يعرفون 
طرفا منها ولو قليلا واه أعلم. ولا شك عند كل مسلم أن المظهر الحسوس لركز أرض الشمس هو 
الحرم المكي والحرم المدني وهما با زيرة العربية الخالب على طبعها الجر واليبس وشمسها طول 
العام ساطعة. 
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ازب) 
(ج) 


رد) 


ينظر حوله التعقيب (ج) من المقال الثالث. 
جاء هذا الاسم من فصة عنوانها دورة الطاولة المستديرة أو الدورة البريطانية والىتى تسمى أيضا 


دورة آرتور (Arthur)‏ وأرتور ملك أسطوري لیلاد الغال ف اثوب الغربي من بر بطانا العظمى 


(القرن السادس بعد اليلاد) والقصة تروى سيرته ومغامراتهء وفي العصر الوسيط تشكل فى أوروبا 
تنظيم اسمه فرسان الطاولة المستديرة. 

ولكونها رموز لخحقائق عالية آقسم الله تعالى بمواقعهاء فقال فى الآية 5 من سو رة الوأقعة (56): 
[لا اقم برقع الوم رج ونه لسم او مون یہ وج نہ ران کم وچ ف 
کس مکنون ر ؟ د يمسةر مَس إلا آلمطهرونَي. كما أقسم بالبروج في الآية أ من سورة البروج 
(85) فقال: والسَمَاءِ دات البروج ايوم آلرْعود وشاهر وَمشپودي. وحول بعسض 
دلالات العدد 12 ينظر التعقيب (ك) من المقال الفالت. 

بنات نعش الكبرى هي سبعة كواكب في جهة القطب الشمالي وبقربها سبعة أحرى تسمى بنات 
نعش الصغرى» والنجمة القطبية الثاقبة هي التي يستدل بها على نقطة القطب الشمالي» وقد نبه 
الح تعالل إلى الأهمية الغلكية للجم القطي؛ ففي بعض التفاسير أنه هو النجم الثاقب الذي آقسم 
به في فاتحة سورة الطارق(86): إوَالسَمَاء وَالطًارق وما أُذَرَبك ما آلطارق ج آَم لاقب 
@ إن کل تفس ا عا حاف وقد أشار الشيخ جحي الدين : بن العربي إلى إحدى رموز بنات 
نحش في المشهد الثاني عشر من كتابه (مشاهد الأسرار القدسية) فقال بعد كلام: [ثم قال لي: 8 


طه فی بنات نعش الصغرى. ثم قال لي: القطب ليماني هو القطب الشماليء وقد أودعتها أو 


سورة الحديد. ثم قال لي: لو كان قطبان ما دار ال لد وا یکن تلان دمت اة را ری 
الفدك]. ففي كلامه المرموز هذا إشارات كثرة ليس هنا حل تفصيلها تفصيلها. ولم نورده إلا ليان أهمية 
هذه الرمزية الفلكية في العرفان الإإسلامي. ومن ناحية أخرى. کر الشيخ في البأب 12 من 
الفتوحات المكية برج الميزانء فقال أن أول وجود الزمان وبداية خلق الروح المدبرة روح سيدنا عمد 
وكدلك أصل وجود الأجسام والأجرام وما تحمله من العاني» كان عند حكم برج الميزان في 
العالم» ومن حركته الزمانية ظهرت بقية البروج بعده بالترتيب من العقرب إلى السنبلةه ثم دارت 
الأدوار البرجيةء كل دورة تدوم 78000 سنةء إلى أن عاد مرة أخرى الحكم للميزان عند بعثة الى 
سمه الشريف وحينها قال: إن الزمان قد استدار كهيئته يوم خلقه الله تعاى!. ومذا كله صلة 
بقول الشيخ عبد الواحد بجي أن برج المبزان كان قطبيا قبل أن يصبح برجيا. 
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(و) 


ا ااا فرت القافر ااي ار ان لى بن مدا ي الريري السي ابن 
دفترخوان (ت: 654 ه) فقال: 


أری نب الدب ال صخر مذهب وقداصورته غادة غير عاطل 
ودائرة الدب الكبير تجملدت على قطبهافي إشرافها والأصائل 


(ز) 


(ح) 


(ط) 


(ی) 


(ك) 


0 


هؤلاء السبعة هم نسية مع النجوم السبعة للدب الأكرء ومع الأنبياء أقطاب السماوات السبعة؛ 
وهم نسبة أحرى مع النجوم السبعة للدب الأصخر؛ a‏ الأقاليم السبعة والأراضي السبعة 
وة ان بالا داك الست 

يشير الولف هنا إلى أن التنين هو رمز للقطب الفلكي السماوي الذي هو بدوره رمز للقطب 


الإنساني مظهرالانان الكاملل الغليفةء ومسقطه الغارجي في عام اليشر قد يكون ملكا صاخا كما 


محدث عادة فى بدايات انطلاق الملل الربانية. والخليفة الرباني مظهر لقطب الكون ومن رموزه 
القطب الفلكي السماوي؛ فمواقع النجوم رمز لمواقع مقامات الولاية الربانيةء قال تعالى في الآية 16 
من سورة النحل (16): ومست وبالنجم هم يمَدونَ¢. 

يلاحظ هنا القرابة اللفظية والمعنوية بين كلمة (لوغ) السلتية وكلمة (لونغ) (#اي1ها) الأوروبية 
وكلمة (لغة) العربية. 

أبولون عند الإغريق هو مظهر الربوبية المنجلية في النور وئي القثون. 

الفينيقيون: شعب سامي استوطن لبتان (القرن 28 ق.م.) وامتزج بشعوب ما قبل التاريخ. انشروا 
على الساحل المتوسطي. وارتبطوا بعلاقات وثيقة مع الفراعنة منذ الألف الثالثة ق.م. امتد نفوذهم 
التجاري إلى الشام ومالطة واسبانيا وشيدوا مراكز هامة على الشاطثين الأفريقي والأوروبي.. 
استعملوا الأججدية وطوروها وكانت ديانتهم ذات صلة بديانة السومريين الأقدمين. غزاهم ‏ 
الأشوريون (القرن 11ق.م. .) وتعاقب على بلادهم المصريون ثم الفرس فاليونان (القرن 4#ق.م.) ثم 
الرومان (64م). 


نواريخ يهودية. وحول العنقاء ينظر التعليق (ل) على القال11. 
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(م) دیودور- دي سيسيل (ديودورس الصيقلي): مؤرخ يوناني في عصر أوقسطس (في القرن الأول 
قبل الميلاد)ء له المكتبة التارخية وهي تاريخ عام يبدا با ليف وينلهي يموت يوليوس فيصر سنة 44 
ق.م. 

(ذ) ني الميتولوجيات اليونائية ألمسبيريد عبارة عن روحانيات أرضية تملك بستانا أشجاره تثمر تفاحاً من 
ذهب يهب لذائقه احلود.أما غانيماد فهو آمير أخذه زاس (2615) المقشكل على صورة نس 
وجعله نديا للأرواح العالية في حضرة الألوهية. وآما زاس فهو مظهر الألوهية من حيث العلو 
والقهر والقوة والجبروت. وسياتي لاحقا ذكر أبولون وهو مظهر النور والجمال والفتونء وكان له 
معبد في مدينة دلفي اشتهر كمركز للاستضارة. ٠‏ 

س) الاسم المشهور بل قاف القطيى عند المندوس هو الد ميرو ) وعند الرس ال برج 
Ajbor])‏ ورمزه عند اليهود ألرابية المقدسة لصهيون: وأما رمزه الحسوس عند المسلمين فهو جبل 
عرفة حيث بجتمع كل الحجاج يوم الحح الأكبرء ومظهره يوم القيامة موقع الأعراف' المشرف على 
آهل اليمين وأهل الشمالء وحقيقته العظمى في دار الخلود كثيب المسك في جنة عدن حيث يرى 


ر ۽ اي 


السعداء ربهم الله تعالى» وهناك بتحقق قوله تعالى في الآية 23 مسن سورة القيامة (75): #وجوه 
ویار اضرا © إل را َاطرةي كما ينحقق فوله تعالى في الآبة 21 من سررة الانسان (06: 
وسقدهم رم شراب طهورًا وهمذا الشراب الطهور مظاهر تتنوع حسب مقامات الشاربين فمنه 
الرحيق المختوم ختامه مسك ومنه التسنيم (الآيات 28-25 سن سورة المصطفين 83) ومنه 
الكافور (الآية د من سورة الإنسان ) ومنه السلسبيل (الآية 18 من سورة الإنسان)» وشراب 
الخلود هو السمى آمريتا عند المندوس» وهاوما عند القرس القدامى» والامبروازي' عند الإغريق 
القدامىء ورمزه عند الصوفية ألمدامة أو الخمر العتيق. وتمثيل برج الدلو بطائر العنقاء متاسب أطبعه 
اموا » كما هو مناسب لا قاله عنه الشيخ حي الدين في كتابه (عقلة المستوفز) بأن ملك برج الدلو 
بيده مفتاح خلق الأرواح. 

ع) شير إلى أن للشيخ حي الدين بن العربي رسالة عنوانها كتاب الشجرة والطيور الأربعة أو رسالة 
الاتحاد الكوني. وهذه الطيور هي ألورقاء المطوقة رمز لللفس الكلية أو الوح الحفوظ والعقاب 
المالك رمز للعقل الأول أو القلم الأعلى» والغريبة العنقاء بدت الورقاء والعقاب رمز للهيولى أو 
اهباءء والخراب الحالك بن العنقاء رمز للجسم الكلي. وقد ورد في الآية 260 من سورة البقرة 
(2) ذكر الطيور الأريعة التي آماتها سيدنا إبراهيم #ه ثم أحياها بإذن الله تعالى» وقد رأى فيها ابن 
برجان (ت: 536ه) رمزأ للروح وللنفس وللعقل وللهوى. وذلك في التفسير المعروف باسمه 
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وأما روزبهان بقلي (ت: 6ه ) في تفسیره (عرائس البیان ني حقائق القرآن) فيرى آنها ترمز إلى 
العقل والقلب والنقس والروح المنحصرة في قفص الحسم. 

ف) السيميريون: شعب على ضفاف البحر الأسود. ي القرن السابع قبل ايلاد اجتاح مناطق من آسيا 
الصغرى منها ليديا على ضفاف جر إججاً. 
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)13( 


فلك البروج والجهات الأصلية”" 
Le Zodiaque et les points cardinaux‏ 


في كتاب حول الطبقات الاجتماعية نبه السيد آ.م. هوكارت )|()4.1.10٥4۲١(‏ على أن ئي 
التنظيم البنيوي للمدينة تتوزع مواقع الفعات الأربعة على ختلف الجهات الأصلية داحل سور مرب الزوايا 
أو دائري" وهذا التوزيع ليس خصوصا باهند فحسب» ولكننا نجده في أمثلة كثيرة عند شعوب شتى (ب)؛ 
وني أغلب الأحيان» توضع كل جهة أصلية في تناسب مع أحذ العناصرء ومع أحد الفصولء وكذلك مع 
أحد الألوان المتخذة كشعار للطبقة القاطنة في تلك الحهة؛ ففي إهند تقطن طبقة البراهمان [وهي أعلى 
الطبقات ] في جهة الشمالء والشكاطرية [الطبقة الثانية] في الشرق. والفايشيه [الطبقة الثالغة] في الحنوب» 
والشودرا [الطبقة السدنيا الرابعة] في الغرب؛ وهكذا كان يوجد تقسيم رباعي للأحياء» [كارتيي 
5ال آي حي ] بالمعنی الحري لكلمة کارتيي الق تعن في أصاها طبعا ربع المدينة [لأن كلمة كار 
Quart‏ ; تعن الربع]. . رغم آن هذه الدلالة الدقيقة تبدو منسية بمقدار يزيد أو ينقص في استعماها السشائع 
الحديث. ومن البديهي أن هذا التوزيع علاقة وئيفة بمسألة أعم» هي مسألة التو جيه الي كان جا دور هام في 
جمبح الحضارات القدية الحائزة على تراث روحي» سراء باللسبة للمدينة في جملتهاء أو بالنسبة لكل مبنى 
با لخصرص. 

لكن السيد هوكارت يتحير في تفسير الموقع الخاص لكل واحدة من الطبقات الأر. 
التحير: في صميمه» ناجم بالتحديد من الخطا الذي بقع فيه عندما بعتبر أن الطبقة الأولى هي الطبقة الالكة 
(للحكم الزمني)» أي الكشاطريةء وبالتاليء فبانطلاقه من الشرقء لا يمكنه آن يجد أي نستق سوي للتتابع لا 
سيما وآن موقع البراهمان في الشمال يمسي عندئل مبهم تماما. وبالعكس» عندما نعتر الترتيب السوي: 
ينتفي كل إشكال؛ أي إذا ايتدآنا بالطبقة الى هي الأول في الواقع؛ أي طبقة ألراهمانء ينبغي إذن الانطلاق 
من الشمال وبالدوران في اتجاه براداكشينا adakshinê)'‏ ۴) نجد للطبقات الأربعة تتابعا ی تسق سوي 
ثاماء ولا يبقى سوى فهم الأ سباب الرمزية بكيفية أتم هذا التوزيع وفق الجهات الأصلية. 


3 4 
ي وهلا 


نشر في دت.. آکتربر. توفمر 1943. 
الطبقات الاجتماعية ص.16 و 49 
نش امرجم السابق. ص 33. 


هذه الأسباب تعتمد أساسياً على كون المخطط التراثي للمدينة هو صورة للك البروج: وهنا جد 
مباشرة تناسب الجهات الأصلية مع الفصول؛ وبالفعل كما شرحناه في مواقع أخرىء فإن الاتقلاب 
الشمسي الشتوي يناسب الشمال. وللشرق الاعتدال الربيعي. وللجنوب الانقلاب الصيفي» وللغرب 
الاعتدال الخريفي. وني التقسيم الرباعي للأحياءء فإن كل ربع منها ينبغي طبعاً أن يناسب امجموعة المؤلفة 
من اة بروج من بین الاثنی عشر برجا واحد منها من بروج الانقلاب أو الاعتدال: وهي الي كن آن 
تسمى: اروج ألأساسية (الأوتاد). والرجان الجاوران له. وبالتالي فستترتب كل مجموعة من ثلاثة بروج في 
کل رہم إذا کان شکل السور دائریاء أو على كل ضلع إذا كان مربع الزواياءوهذا الشكل الأخير هر 
الأنسب إلى المدينة تخصيصاء لأنه بجسد مفهوم الاستقرار الملائم لإقامة ثابتة ودائمةء ولأن المقصود ليس هر 
الداثرة الرجية السماوية تفسهاء وإ نما صورة منها فقط أو نوعا من المسقط هما على الأرض. وفي هذا السياق 
نذكّر عرضاء بأنه لأسباب غماثلة بلا شك كان المنجمون القدامى يرسمون الخريطة الفلكية على شكل 
مريع» بحتل كل ضلع منه ثلائة بروج» وسنعود إلى هذه الميثة في الاعتبارات التالية. 

وتبعاً هذا الذي ذكرناه» فإننا نرى أن توزيع الطبقات الاجتماعية في المدينة يثبع بالضبط مسار 
الدورة السنويةء التي تبتدئ طبيعيا عند الانقلاب الشتوي. صحيح أن بعض التراثيات الأخحرى تجعل بداية 
السنة في نقطة آخحرى انقلابية آو اعتداليةء لكنها تكون حينعذ أشكالا تراثبة تتعلق بال حص ببعض الأطوار 
الدورية الثانوية؛ والسؤال غير مطروح بالنسبة للملة المندوسيةء لأنها تمثل الامتداد الأقرب صلة (تاريخيا) 
با لملة الأولى الأصلية؛ وزيادة على هذا فهي الى تؤكد با لخصوص على تقسيم الدورة السنوية إلى نصهين: 
صاعد وهابط ينفتحان بالتتالي عند بابي الانقلابين الشتوي والصيفي» وهذه هي بالفعل وجهة النظر التي 
يمكن أن يقال غنها آنها أساسية في هذا الصدد. ومن ناحية أخرى: فإن الشمال باعتباره هو النقطة العليا 
(أوتارا 1014١١‏ بالستسكريتية)ء وهو يشل مبدا انطلاق اللةء فهو المناسب تلقائياً للبراهمان؛ ويتلوه الموقع 
الذي يعقبه في التناسب الدوري» آي الشرق مطلع الشمس» وهو موقع الكشاطريه. ومن مقارنة هذين 
الموقعين يكن أن نستنتج بكيفية منطقية شرعية بأنه إذا كان طابع السلطة الروحية [إمامة الملة] قطبيا فإن 
طابع الحكم الزمني [الملكية] شمسي؛ وهذا ما تؤكده اعتبارات رمزية كثيرة أخرى. وهذا الطابع الشمسي؛ 
أفلا خلو من صلة بانتتساب الأفاتار (۸۷242۲258) [الذين هم الأنبياء في الملة الهندوسية] إلى طبقة 
الكشاطريه؟ ثم تآتي في الحل الثالث طبقة الفايشيا لتتموقع في الجنوب» وبها ينتهي تنابع الطبقات المولودة 
مرتين [أي التى ها استعداد فطري في إمكانية الترقي الروحاني العرفاني]. وفي الأحير م ببق سوى الشودرا 
في الغرب. وهو الذي ينظر إليه ني كل مكان كمحل للظلمة. 

كل هذا إذن منطقي تماما بشرط واحد هو توقي النطا في تعيين نقطة الانطلاق التي ينبخي آخذها. 
ولكي ينم تبرير الطابع البروجي للمخطط التراثي للمدن: نذكر الآن بعض الوقائع التي تبن أنه فعلا 
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يتجاوب بالخصوص مع التقسيم الرباعي للدورة. لكن هناك حالات يطبق فيها تقسيم آخراثني عشري 
واضح جلي. ولدينا مثال على هذا في تأسيس المدن وفق الشعيرة التي اقتبسها الرومان من ألأنروسك [أي 
سكان اترويا الي كانت تقع قدا غربي إيطاليا]: فالتوجيه عندهم كان خحددا بواسطة شارعين مستطيلين» 
شارع الكاردو (۵۲۵0٥)ء‏ متجها من الجنوب إلى الىشمالء وشارع الديكومانوس (5ا141٥٤٤4)‏ مسن 
الغرب إلى الشرق» وعند منتهى الشارعين توجد آبواب المدينة التي تكون بوضعها هذا واقعة بالضبط في 
الجهات الأصلية الأربعة. وبهذه الكيفية تنقسم المدينة إلى أربعة أحياء. لا تتناسب بدقة مع الحهات الأصلية 
كما هو الحال في الهندء ولكنها تقع بالأحرى تي الجهات الوسطى بينها. ومن البديهي أن يؤخذ بعين الاعتبار 
الفارق بين الأشكال الترائيةء وهو الذي يفرض تكييفات متنوعةء لكن مبدا التقسيم يبقى دوما هو نفسه. 
وبالإضافة إلى ذلك. وهذه هي النقطة التي ينبغي التأكيد عليها الآنء فإن هذا التقسيم الرباعي للأحياء 
یتراكب تطابقيا مع تقسيم آخر إلى عمائر [تريبو 1۲101 بالفرنسية] أي تقسيم ثلاثي تبعا للمعنى الاشنقاقي 
لكلمة تريبو [لأن لفظة تري تعني ثلاثة]» وكل واحدة من العمائر الثلاثة تتالف من أربعة أفخاذ (أو شعب) 
موزعة على الأحياء الأربعةء بجيث يكمل في النهاية تقسيم اني عشري. 

مثال آخر عند العبريينء وقد أعطاه السيد هوكارت نفسهء رغم عدم انتباهه لأهمية الاثى عشرية 
حسبما يبدوء فيقول: «العبريون كائوا يطبقون التقسيم الاجتماعي على أربعة أحياء وأسباطهم الاثنا 
عشر كانوا موزعين على أربعة مجموعات من ثلائة عمائر» منها عميرة رئيسية: سبط يهوذا بخيم بالشرق؛ 
وروبان في الجنوب وافرايم في الغرب» ودان في الشمال. واللاويون [الذين بخدمون المعبد] يؤلفون دائرة 
داخلية حول المضلة [المقدسة] وهم أيضا مقسمون إلى أربعة مجموعات تتموقع في الحهات الأصلية الأربعةء 
وللفرع الرئيسي جهة الشرق». والحق يقال أن المقصود هنا ليس تلظيم مدينةء وإنغا هو في البداية تنظيم 
ميم وبعد ذلك يتطور إلى توزيع إقليم من بلد بكاملهء لكن هذا لا بحدث طبعا آي فرق من وجهة النظر 
الى نقف عندها. والصعوبة في إقامة مقارنة صحيحة مع ما هو واقع في مناطق أخرىء» تأتي من كون أن كل 
واحدة من العمائر ل خصص فا دائما وظائف اجتماعية محددةء وبالتالي يتعذر تشبيهها بالطبقات محصر 
المعنى؛ لكن رغم هذا يمكن في نقطة واحدة على الأقل ملاحظة تشابه جلي جدا مع الوضعية المعهودة في 
المندء لأن السبط الملكيء وهو سبط بهوذاء كان موقعه بالشرق أيضا. ومن ناحية أخرى هناك فارق لافت 
للنظرء قسبط الإمامة الدينيةء أي سبط لاوي» الذي ن يكن معدودا من الأسباط الالني عشر» م يکن له 
موقع على أضلاع مربع الزواياء وبالتالي فليست له منطقة يختص بهاء وموقعه داخل المخيم يفسر بكون هذا 


الطقات الاجتماعية صس127. 
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السبط كان مرتبطا تماما بخدمة معبد وحيد هو المضلة (المقدسة) في البدء. وبالتالي فموقعه الطبيعي السوي 
هو المركز. 

وعلى كل حال المهم بالنسبة إليا الآن هو ملاحظة أن الائي عشر سبطا كانوا موزعينء كل ثلاثة 
منهم على ضلع من مربع الزواياء وهه الأضلاع متوجهة بالتدالي نحو الجهات الأصاية الأربعةء ومن 
المعلوم عموماً وجود تناسب رمزي بين الأسباط الاي عشر والبروج الاثي عشرء وهو ما يزيل كل شك 
عن طابع دلالة التوزيع المذكور؛ ونضيف أن السبط الرئيسي على كل ضلمع» يناسب ججلاء آأحد البررج 
الأوتاد الرئيسية الأربعةء والاثنان الآخران يتناسبان مع البرجين الجاورين له. 

وإذا اتذنا الآن وصف آورشليم السماوية عند نهاية العام كمرجع وكما هي في رؤيا القديس 
يوحناء فمن السهل رؤية غحططها ماثلا بالضبط لخطط غيم العبريين الذي كنا بصدد الكلام عنه؛ وي نفس 
الوقت. هذا المخطط يطابي الخريطة التدجيمية المربعة التي أشرنا إليها آنفا. فالمدينة المشيدة فعلا على شكل 
مربع ها اثنا عشر بابا كتبت عليها أسماء الاثني عشر سبطا من بني إسرائيل» وهذه الأبواب موزعة بنفس 
الكيفية على الأضلاع الأربعة أي لالة أبراب في الشرق» وثلالة في الشمالء وثلاثة في الجنوب وثلائة في 
الغرب. ومن البديهي أن هذه الأبواب الاثنىي عشر تناسب آيضاً البروج الاثي عشرء والأبواب الأربعة 
الرئيسيةء أي التي في وسط أضلاع المربع تناسب البروج الالقلابيبة والاعتدالية؛ والمظاهر الائنا عشر للشمس 
الراجعة لكل واحد من البروج» أي الاثنا عشر أديتيا (۸1128) في اللة المندوسيةء تظهر على شكل اثنى 
عشر ثمرة من 'شجرة الحياة الثابتة في مركز المدينة ونؤتي لمرتها كل شهرء آي بالتحديد وفق المواقع المتالية 
للشمس في فلك البروج خلال الدورة السنوية. وآخبرا فإن هذه المدينة بتزوها من السماء إلى الأرض تغل 
بوضوح» باعتبار أحد التاويلات على الأقلء مسقط اللموذج ا مالي السماوي في تشكيلة المدينة الأرضية. 
ونظن بآن كل ما عرضناه هنا بَظهر مما فيه الكفاية بأن هذا النموذج الثالي يرمز إليه جوهريا بفلك البروج 
(د). 


(i) 


(ب) 


(ج) 


رد 


نعفبات المعرب (13) 


هوكارت موريس (1939-1883) عمل في سيلان كخيير في علم الآثار» ومكث مدة في القاهرة. 
ترجم كتابه الطبقات الاجتماعية من الانجليرية إلى الفرنسية الذي نشر في باريس سنة 1939. 

ي العمران الإسلاميء أول ما يبنى في الحاضرة المسجد العجه طبعا نحو قبلة الصلاة أي الكعبة 
المشرفة بمكة. ثم تتوزع الأحياء حول جوانبه الأربعة. قال الله تعال في الآية 87 من سورة 
يونس(10): واجعْلوا بوتكم قبل وَأقيموا الصلَوة. 

هذا المعنى مشار إليه في سورة قريش برحلة الشثاء والصيف واقترانهما مركز العام الأول أي البيت 
العتيق في آم القرى مكة. وقرنهما أيضاً بأساس الاستقرار الميضاري المعنوي والماديء آي عبادة رب 
هذا البيت والاكتفاء الغذائي (أطعمهم من جوع) والأمن والسلام (وآمنهم من خوف). 

حول بعض التربيعات الوجودية ينظر التعليق (ه) من المقال الثامن: وحول بعض الاثني عشريات 
ينظر التعليق (د) من المقال الثالث» ولكل واحدة من تلك التربيعات نسبة مع الجهات الأربعة 
الأصلية. كما أن لكل واحدة من تلك الاثي عشريات نسبة مع البروج الائلي عشر. وقد فصل 
الشبخ حي الدين في الباب 463 من الفتوحات بعض ما يتميز به الاثنا عشر قطبا الذين عليهم مدار 
العام وبين أن لكل واحد منهم سورة معيئة من القرآن العظيم يستمد منها وبرجا يناسب مقامه. 
ويېدو أن هولاء الأقطاب علاقة وئيقة بأئمة آل البيت الاثي عشر عليهم السلام حسبما يراه بعض 
الصوفية وبعض علماء الشيعةء وهم بالفعل مظاهر لشمس البيت النبوي الشريف» أو بعبارة آخرى 
ثمرات من شجرة آمهم فاطمة الزهراء عليها السلام؛ وقد قال الشيخ عي الدين في الفتوحات أن 
شجرة طوبي الثانية آم كل أشجار الجنات أصلها في بيت قاطمة عليها السلام في أعلى الفردوس 


س کی ا ر 


نه عدن . قال تعالی في الاآيتين کے و 235 س سورة إبراهيم (14): تر كيف صرب الله ملا كلمة 
ا ی م م اک د کے کر 4 ٤ TET‏ مه : ر 
طيبة كشجرة طيَبْةٍ اصلها نايت وفرعها ي الشماء وڪ تؤتيۍ اڪلها کل جين ادن رَبُها 


Fa 


وضرب آله آلأمثال لاس لله يَعَذّ كرو 4. 


a 


(14) 


مجموع الأربعة ومريع الأربعة'" 
La Têétraktys et le carrê de quatre‏ 


خلال بحوثنا السابقةء أدى بنا السياق مرة بعد مرةء إلى الإشارة إلى امجموع الرباعي الفيشاغوري 
(تيتراكتيس)ء وذكرنا صيغته العددية: 4+3+2+1 =0] موضحين العلاقة التي تربط مباشرة العشاري 
بالرباعي(آ). والأهمية البالغة الي أعطاها الفيشاغوريون له مشهورة؛ ويتر جها با لخصروص قسمهم ب 
التيتراكتيس المقدس. وريا ن يلاحظ إلا قليلا بانه كانت لديهم أيضا صيغة أخرى للقسم وهي ب مربع 
الأريعة: وبين القسمين صلة جليةء حيث آن أساسها المشترك, إذا آمكن القول» هو العدد أربعة. ومن هنا 
يكن آن نستنتج» من بين استتباعات آخرى» بان المذهب الفيلاغوري كان عرض بطابع كوسمولوجي 
(کوني) أكثر منه ميتافيزيقي خالص» وليس هذا بالأمر النادر في الترائيات الخربية» إذ قد سنحت الفرصة 
سابقا لإبداء نفس الملاحظة في ما يتعلق باهرمسية. 

والسيب الداعي هذا الاستنتاج» يكن أن يبدو غريبا لأول وهلة لن لم يعتد على استعمال الرمزية 
العدديةء وهو كون الرباعية تعتبر في كل مكان وزمان العدد المميز جلى الظهرر الكلي تخصيصاء وبالتالي 
فهو ثل في هذا الصدد نقطة انطلاق الكسمولوجيا نفسهاء بيئما الأعداد التي تسبقه. أي الوحدة والروج 
والشلاةء ترجع إلى الأنتولوجيا بحصر المعنى [أي إلى الأصل البدئي المغارق والسابق للكرن]. إذن فالإبراز 
المتميز للرباعية يتناسب حقا مع وجهة النظر الكوسمولوجية نفسها. 

وني بداية رسائل إخوان الصغاء تعديد للكلمات الأربعة للرباعية الأساسية بالترتيب العالي: 1) 
المبدآ المسمى: الباري (وهذه التسمية تدل على أن المقصود ليس هو البدا الأعلى [الذات الأحدية]: وإغا 
هو مرتبة الألوهية كمبدأ للظهورء وهي حقاً ٻالفعل الوحدة الميتافيزيقية)؛ 2) الروح الكلي [آي العقل 
الأول أو القلم الأعلى]ء 3) النفس الكلبة [أو اللوح الحفوظ]؛ 4) اميولى الأول الأم [الباء]. ولن تقفصل 
هنا ختلف وجهات النظر التي يمكن أن بنظر من خلاها إلى هذه الألفاظ؛ ويمكن بالخصوص جعل مناسبات 
ٻالتتالي بينها وبين العوالًٌالأربعة كما هي في القبالة العبرية» والتي نها ما يكافثها بالضبط في التصوف 
الإسلامي. والمهم الآن. هر أن هذه التركيبة للرباعية ينظر إليها كمَسلمة لازمة جلى الظهورء لأن 
التطورالتام لاإمكانيات التي يتضمنها تجعل حضور ما تدل عليه هذه الكلمات ضروريا. ويضاف» بأن هذا 
نشرقي: دت برل 37 
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هو السبب الذي يجعلدا في تطاق الأشياء الظاهرة نعثر دائماً با لخصوص على طابع الرباعية (أي على علامة 
إمضاءها إن أمكن القول)؛ فمنها على سبيل المشال: العناصر الأربعة [أي النار والهواء والماء والتراب] 
(والأئير لا يعد هنا لأن القصود هو العناصر المتميزة). والجهات الأربعة (آو ما يناسبها في الناطق الفضائية 
الأربعة مع أوتاد العام الأربعة). والأطوار الأريعة التي تنقسم عليها طبيعيا كل دورة (مراحل عمر الإنسان. 
فصول الدورة السنويةء أطوار القمر في الدورة الشهريةء الخ...) وهلم جرا. وعكن هكذا وضع حشد غير 
حدد لتطبيقات الرباعيةء وكلها مترابطة في ما بينها مناسبات قياسية مضبوطةء لأنها جيعا في الصميم مظاهر 
متفاوتة التخصيص لنفس البنية الكلية جلى الظهور. 

وهذه البنية في شكلها المندسي» هي من أكثر الرموز شيوعاء بجيث تشترك فيها مق كل الترائيات» 
إنه رمز الدائرة المقسمة إلى أربعة آقسام منساوية بصليب يتشكل من قطرين متعامدين» ويمكن فورا ملاحظة 
أن هذا الشكل يعبر بالتحديد عن علاقة الرباعي بالعشاري» كما تعبر عله بالشكل العددي الصيغة المذكورة 
ي البداية. وبالفعل فإن الرباعية تمثل هندسيا بالمربع عندما تعترر في المظهر السكوئي. وأما في المظهر الخركي 
کما هو الخال هتا فتمثل بالصلیب: ومن دوران الصلیب حول مركزه بنش الحرط الذي مع مركزه يشل 
العشارية الي هيي: كما سبق القول. الدورة العددية التامة؛ وهذا ما يسمى ب دورانية الرباعي أي التمثيل 
الهندسي ها تعبر عنه عدديا الصيغة: [+4+3+2 = 10؛ وبالعكس المعسضلة المرمسية حول تربيسع الدائرة 
(وهو عبارة قل ما تفهم عموما) ليست بشيء سوي التقسيم الرباعي للدائرةء أولا باقتراض قسمتها بقطرين 
متعامدين؛ ثم بتمثيلها عدديا بنفس الصيغة لكن مكتوبة في تجاه معاكس: 10 = 4+3+2+1 ليان أن حملة 
تطور جلي الظهور برجع على هذا النحو إلى الرباعية الأساسية. 

وبعد فلنرجع إلى علاقة مجموع الأربعة بمربع الأربعة: فالعددان 10 و 16 مجحتلان نفس المرتبة 
الرابعة سواء في متوالية تدليث الأعداد أو في متوالية تربيع الأعداد. ومن المعلوم أن الأعداد المثلية هي 
الأعداد الناتجة عن جع الأعداد الصحيحة التتابعة بدء! من الواحد إلى منتهى العناصر المشكلة للمتوالية 
قالواحد نفسه هو آول عدد مثلٹي (1= |( کما آنها أيضا ول عدد مربع (1 1) لأنها هي مبدأ متوالية 
الأعداد الصحيحةء وبالتالي فلا بد آن تكون أيضاً مبدأ كل التواليات المشتقة من هذه الأخرة. والعدد 
القلثي الثاني هو: 2+1 = 3 وهذا يدل على أله بمجرد ما ينشأ الزوج من الواحد الفرد باستقطابه الذاتي. 
بظهر التثليٹ على الت و#ثيله الهندسي بديهي: فالواحد يناسب قمة المغلث. والاثنان طرفي قاعدته وهلة 
اثلث نفسه هي طبعأً صورة للعدد 3؛ ثم إذا اعتبرنا العناصر الثلاثة من الثلاثية كأن ها وجودا مستقا فان 
مجموعها بعطي العدد الملل الثالث: 3+2+1 = 6 وهلا العدد السداسي هو ضعف الثلائةء فيمكن القول 
بأنه يتضمن ثلاثبة جديدة هي كالصورة للثلائية الأول مثلما هو حاصل في الرمز المشهور خا سليمان» 
كن هذا يكن أن يستدعي اعتبارات أخرى خارجة عن موضوعنا. وبتترع المتوالية تصل إلى العده الللشي 
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الرابع: 4+3+2+1 =10 أي الجموع الرباعي ألتبتراكتيس» ومن هنا جاءت عبارة ال[تاو- تي- كينغ] 
التى أوردتاها في ما مضىء وهي: (الواحد نشا الاثبين؛ والائنان أنشات الثلائة والثلاثة أنشأت الأعداد 
كلها)؛ وهذا يرجع مرة أخرى إلى القول بان لى الظهور بأحمعه كأنه منطو في الرباعيةء أو العكس. أي أن 
الرباعية تشكل القاعدة الشاملة للتطور الكامل مجلى الظهور. 

والجموع الرباعي التيتراكتيس' كعدد مثلئي» كان مثلاً برمز على شكل للاثي في جملتهء وکل من 
أضلاعه الخارجية يشتمل على أربعة عناصرء وهذه الحملة تتالف من عشرة عناصر للها نقط بنفس العددء 
بحيث تكون تسعة مها على حيط المالث وواحدة في المركز (ب)؛ ورغم اختلاف الأشكال المندسيةء فإندا 
نلاحظ في هذه اميئة شكلا مكافثا لما ذكرناه في شأن تمثيل العشاري بالدائرة» حيث الواحد يناسب المركزء 
والتسعة تناسب الحيط؛ وفي هذا السياق نتشر عرضا إلى آن 9 وليس 10ء هو عدد الحيط ومذا كانت قسمة 
حيط تتم عادة وفق مضاعقات التسعة (90 درجة للرباعي» ثم 360 درجة للدائرة كلها)» وذه اللا حظة 
علاقة مباشرة مع مسآلة (الأعداد الدورية) بكل ما تشثمل عليه. 

وأما مربع الأربعةء فهو هندسيا مربعء لكل ضلع مته أربعة عناصر مثل عناصر الالث السابق: 
وباعتبار قياس الأضلاع نفسها بواسطة عدد هذه العناصرء بحصل تساو بين أضلاع اثلث وأضلاع المريع 
[إذ كل ضلع منهما يتشكل من أربعة علاصر]ء وحينئذ يمكن الحمع بين الشكلين بالطابقة بين قاعدة اثلث 
والضلع الأعلى للمربع كما في الرسم التالي (وفيه لزيد من التوضيح سجلتا النقاط داخل الشكلين لا على 
الأضلاع» وهذا بسمح بعذ النقاط المنتمية للمثلث متميزة عن الأخرى في المريع). 


والجموع الخحاصل يستدعي أيضاً ملاحظات هامة. وني البدايةء باعتبار اثلث والربع فقط كما هما 
عيه» فإنهما يشكلان معأ مشيلا هندسياً للسباعية من حيث إنها مجموع الثلاثية والرباعية 4+3= 7؛ 
و بلحل يل أدق» يكن القول بأن هيغة الشكل نفسها تدل على أن هذا السباعي يتالف من اتحاد ثلاٿي علري 
ورباعي سفلي٠‏ وهذا المعثى قابل لتطبیقات شتی (ح)ء ولکي نلتزم ہما يهمنا هنا با لحخصوص,» يكفي أن نقول 
يانه کم اتناس نا الأعداد الال والأعداد لمر ية فينبغي أن ارجح الأول ل ال أسمىی ی ال 


ا هو كتاب في المرفان الصيض التمشل تي ما يسمي بالطاويةء المكافئ في اللة الصيية الأصلية للتصرف تي اللة الأسلامية: ومن أشير 
اتمه الحكيم لاأوتسو الذي د فى القرن السادس قبل اليلاد وألف كثاب الطريق والفضيلة.-(المعرب )- 
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الثانية» ومنه نستنتج بآن التيتراكتيس والرمزية الفيثاغورية كان ها دور أسمى من دور مربع الأربعةء وبالفعل 
فكل ما نعلمه من تلك الرمزية يبدو أنه مؤكد هذا الأمر في الواقع. 

والآن ثمة أمر أكثر طرافة ورغم رجوعه إلى شکل ترائي ختلف» فإنه لا يمكن أن بُنظر إليه 
کمجر د صدفة وهو أن مجموع العددين 10 و 16 الذين يشتمل عليهما بالتتالي المغلث والمربع هو 26؛ 
والحال هو أن العدد 26 هو القيمة العددية الكلية للحروف المؤلفة للتركيبة الرباعية العبرية [الدالة على 
اسم الجلالة]: ٤ط‏ - اجب - 6ط - ل10 (ي ه و ه = 5+6+5+10 = 26)؛ وإضافة إلى هذاء فالعدد 10 
هو عدد الحرف الأول (ي)ء و16 هو مجموع أعداد الحروف الثلاثة الأحرى (هو ها)؛ وهلا تقسيم 
منطقي سوی جداء وتناسب شطریه له دلالة متميزة» وهي آن التیتراکتیس يتطابق هكذا مع حرف (ي) ف 
الثلث» في الوقت الذي تكون فيه بقية للحروف مرقومة في المربع تحت الثلث (د). ومن ناحية أحرى» فإن 
كلا من اثلث والمربع يحوي على أربعة سطور من النقط ونجد مثلها في رسوم علم الرصلء حيث أن 
عددها الناتج من توفيقات رباعية ل 1 و 2 هو أيضا 4-16 وعلم الرمل» كما بدل عليه اسمهء له علاقة 
متميزة بالأرض. وهي التي يرمز إليها في تراث الشرق الأقصى بشكل مربم» وليس هذا إجالا إلا أهمية 
ثانويةء وما ذكرناه إلا لتوضيح التوافقات بين محتلف العلوم التراثية (ه). 

واخيرأ فإننا إذا نظرنا إلى الأشكال الصلبة المناسبة في هندسة الأبعاد الثلاثة للرسوم المستوية 
السابقةء فالمربع يناسبه المكحب والمثلث يناسبه هرم قاعدته مربعة الزوايا تعالو الوجه العلوي للمكعب؛ 
وهه الحملة تؤلف ما تسميه رمزية البنائين الماسونية ب اللينة المكعبة المديبةء وهي الت تعتبرها الدلالة 
الهرمسية صورة ل حجر الحكماء [الإكسير]. وتوجد أيضا حول هذا الرمز الأخیر ملاحظات آخرى: لکن 
حيث أن لاعلاقة ها مع مسألة التيتراكتيس» فمن الأول أن ينظر إليها على حدة. 
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(ب) 


تعقببات المعرب (14) 


العددان: 4 و 10 من آبرز الأعداد الق تکررت في القراآنء وقد تكررت كلمة (أربعة) مع مشتقاتها 
(رباع = آربع ¬ رابعهم) بالضبط ستة عشرة مرة آي مربع الأربعة» وتكررت كلمة (أربعين) أريح 
ويكفى هنا إيراد آيتين: الآية 1 من سورة فاطر (35): آلمَمْد لله فاطر آلسَمَوّت وَالأزض جاعل 


الْمَلَتيکة رسلا ول ايح مقّتی وَتلَمَ ربنع والآية 36 من سورة التوبة (9): إن عة 


ر FFI‏ و ا 


ٌ ص سر اراس ہے ی ہے سے ی ا س 
الشپور عند آله اتتا عقر ر فى تب آله يوم حَلَقَ اموت والأرص ر ما ابه حرم 


ذلك اين أَلْقَيّمْ. وأما العشرة ومشتفاتها فتكررت بالضبط عشر مرات» كقوله تعالل في الآبة 


(160) من سورة الأنعام (6): لمن جاء باس لهد عَسْر ًالها وني الآية (196) من سورة 
البقرة: تلك عَمَرةٌ كاملةي. وللعدد (40) مظاهر عديدة في التراثيات» منها آنه عدد أيام تخمير 
طينة آدم ك ومن هنا سنٌ بعض الصوفية الخلوة الأربعينية (أي التي تدوم 40 يوما) لقطع الحجب 
الأربعين؛ ومذه المحجب علاقة بمراثب الوجود الأربعين كما فصلها الشيخ عبد الكريم الحيلي في 
كتابه مراتب الوجود؛ وهو عدد الأيام الى قضاها موسى # في خلوته بالجبل في ميعاد الكالمة:؛ 
وهو عدد السنين التي قضاها بنو إسرائيل في التيه؛ وعدد السنين بين بناء امسجد الحرام بمكة على يد 
إبراهيم ##؛ وا مسجد الأقصى؛ وعدد السنين بين النفخنين تفخة الفناء والدثور وتفخة البعصث 
والثشور؛ وعدد آيام الطوفان؛ وعدد الأيام التي قضاها الثي يونس 4 في بطن الحوت؛ والانبياء 
يبعثون على رأس أربعين سئة من أعمارهي لأن هذا العدد (40) يئل تمام النشاة كمساعير عنه 
الحديث النبوي المشهور في أطوار الجنين أربعين بوماً بعد أربعين إلى أن نفخ فيه الروح في الشهر 
الرابع؛ وني دوائر الولاية يبوجد في كل زمان آربعون رجلا على قلب لوح اق وورد في الحديث: 
[من آخلص له أربعين صباحا تفجرت ينابيع الحكمة من قلبه على لسانه]. 

من جملة رموز هذه التشكيلة المشرية في العرفان الإسلامي أن النقطة المركزية تمحل الأرض» 
والنقاط التسعة الحيطة بها نمثل الأفلاك التسعة الحيطة ببعحضها البعض والتي هي مواقم النجوم 
والكواكب. آي السماوات السبعة والفلك امكوكب وفلك البروج: وقد بين الشيخ يي الدين في 
الاب 20 من الفتوحات علاقتها بالحروف التسعة النائية عن حرف التكوين الإفي: كن أي كان 
واو ثون. كما إن تلك العشرة تشر أيضاً للمقولات العشرة الشهورة عند الحكماء والعرفاء وهي 
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رد) 


الحامعة لكليات الحقاثق الوجودية باسرها. ثم إن العدد اللي للعشرةء آي مجموع الأعداد من 
واحد إلى عشرة هو 55 وهو عدد اسم الله تعال (مجيب) وعدد الاسم (دايم) وله دلالات أخرى 
عديدة. 

من حلة هذه التطبيقات أنه رمز لاوإنسان الكامل الجامع بين العلويات واللطائف والسفليات 
والكثائف» وسباعيته تشبر إلى تحققه بالأسماء الإية الأمهات السبعة التي ترجع إليها كل الأسماء 
فاللاثة الأولى هي: حي عليم مريدء والأربعة الباقية: قأدر» سميع» بصيرء متكلم ثم إن الاني عشرة 
نقطة في حيط المربع تشير إلى الفلك الأطلسي اليط ببروجه الالني عشرء وهو المسقط الحسوس 
للعرش الط وقد سبق الكلام على بعض مظاهر الائني عشرة في المقالات السابقة؛ كما أن النقاط 
الأربعة المركزية تشر إلى الأرض بعناصرها الأربعة» فمجموع هذه النقاط 4+12 = 16 يشل إذن 
الكون كله من العرش الحيط إلى المركز الأرضي» بينما اثلث العلوي يشل عام الأمر الخارج عن 
دوائر الغلق؛ والعدد 20 هو عدد اسم الأحدية مكررا: (أحد أحد). 

في هذا إشارة إلى آن (ي) هي حرف النداء (يا) في الحربية؛ بيثما باقي الحروف (هوه) شير إلى 
الاسم الإشي (هو) بإشباع الضمء وبدون اللإشياع تبقى )١(‏ فقط آي آحر اسم الجلاللة (الله). وني 
هذا كله إشارة إلى صلة هذا المعنى بالقسم الفيثاغوري أي ب التيتراكيتس كما هو مذكور في بداية 
اللقال. والقسم الإأسلامي هو باله باه عصدده 136 وهو العدد الثلفشي للعده 16 (أي 
[+3+2+......+16= 136). كما آن العدد الثلثي ل 26 هو 351 الذي هو عدد كلمة (قرآن). 
إلى غير ذلك من الدلالات العددية التي يطول تفصيلها. 

هذا الشكل يثل في العرفان الإسلامي مجموع مراتب الوجود اللمانية والعشرين على عدد الحروق 
أو على عدد المنازل الفلكيةء حسيما فصلها الشيخ عي الدين في الباب 198 من الفتوحات ال مكية؛ 
فالنقاط العشرة المثلت العلوي تشر إلى المرانب الثابتة التي لا تتحول بقيام الساعة وهي حسب 
الترتيب النازل: القلم الأعلى» ثم اللوح انحفوظ ثم الطبيعةء ثم اهباءء ثم الجسم الكل» ثم الشكل 
الكلء ثم العرش» ثم الكرسي» ثم فلك البروج الأطلسي» ثم الفلك المكوكب. والنقاط الستة عشر 
في المربع تشير إلى عام الاستحالات ومراتبه هي: السماوات السبعةء النارء الهواء الماء التراب 
المعدن النبات الحيوان. الملائكة الجن فهذه مع العشرة العلوية 26+ والمرتبة السابعة والعشرون 
للإنسان وتتمشل في الشكل الحيط بأضلاعه الستةء الجأمع للعلوبات الثابتة في اثلث وللسفليات 
احصورة في اربع كما سبق ذكره في الملاحظة (ج)؛ والمرتبة الأخيرة الثامنة والعشرون هي لترتيب 
المراتب السابقة وتتملل في ترتبب النقاط في سطورها الثمانية المشيرة لحملة العرش الثمانية. 


)15( 
ھېروغلیف ( حرف رمزي) للقطب''‎ 
Un hiéroglyphe du Pöle 


لكي نعود إلى بعض الاعتبارات المتعلقة بشكل اللبنة اللكعبة المدببة التق أشرنا إليها (في خر المقال 
السابى)» نقول في البداية بآن هذا الشكل» حسبما هو موجود في وثائق قديةء قد أكيل» بكيفية غير متوقعة؛ 
بإضافة فاس يبدو في وضع مستقر فوق قمة المرم. وهذه التشكيلة غالبا ما حيرت المتخصصين في رمزية 
البنائين الماسونيةء بجيث أن أكثرهم م يقدم ها أي تفسير مرضي؛ ومع هذاء فمن الشأويلات المقترحة أن 
الفاس يكن أن لا يكون سوى هيروغليف [أي صورة رمزية دالة على حرف أو كلمة ] الحرف العيري 
قوف (اpر0و).‏ وهنا بالفعل يكمن الحل الحقيقي؟ لكن إذا اعترنا الحرف المكافئ له في العربية أي قاف؛ 
ٹصبح للمقاربات الق بحسن القيام بها في هذا الم دد دلالات أكثر أهمية؛ ويبدو لنا آنه من الهم إعطاء شحة 
عنهاء رغم الطابع الغريب الذي يكن أن تكتسبه هذه الأمور في نظر القارئ الغربيء الذي ل ينح له التحود 
على هذا النوع من الاعتبارات (أ). 

والمعنى الأعم اعلق بهذا الحرف (ق)» سواء في العبرية آو في العربيةء هو معنى المتانة أو القوة 
الت یکن حسب الحالات أن تكون من نوع مادي او من نوع روحي وهذا المعنى بالذات هو الملاسب» 
بكيفية مباشرة تمامأء لرمزية سلاح ثل الفاس. وني الحالة التي تهمنا الآنء من البديهي أن القصود هو 
القوى الروحانيةء وهذا يستنتح من كرن الفاس جعلت على علاقة مباشرة» ليس مع امكعب وإما مع 
المرم؛ ویمکن أن نتڈکر هنا ما عرضناه في مناسبات آخری حول تكافو الفأس مع ال فاجرا (هإ[ة۷)ء الذي 
هو ايضاء قبل کل شيء؛ علامة القوة الروحية؛ بل هناك ما هو أوضح» فالفاس لم توضع إلا كما ذكرناه» ي 
قمة المرم» لا في أي مكان دونه. والقمة تعتر في كثر من الأحيان مفلة لأوح المراتب الروحية أو السلوكية 
العرفانيةء إذن فهذه الوضعية تبدو كانها نتشر إلى أعلبى قوة روحية فعالة في العالء آي ما تتفق جحي 
التراثيات على تسميته ب القطب وهنا مرة أخرى» تذكر بالطابع الحوري' للأسلحة الرمزية عموماً وللفآس 
خصوصا وهو الطابع الموافق تماما إجلاء ثل هذه الدلالة. 


1 نشر في دت ماي ۱37 
1 التمییر بين هلين المعنيين بظهر في العربية ثي الفرق ي الخحابة بين كلمة رة في الحالة الأول القوة المادية) وكلمة (قوي) في الحالة 


الغاة (الشوي الروحية) ربا 
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واللافت لانظر حقا. هو أن الاسم نفسه لحرف (قاف). هو أيضاً فى |! لتراث العربي اسم الحبل 
اللقدس أو القطي (ج)" . والمرم الذي هو في جوهره صورة لهء بجحمله ذا الحرف أو هذه الفأاس القائمة 
مقامه» يأخحذ نفس التسمية [أي الجبل القطي] حتى لا يبقى أدنى شك حول الدلالة التي ينبغي أن يعرف بها 
وف المغهوم الترائي. وزيادة على هذاء فإذا كان رمز ابل أو أفرم يرجع إلى حور الكون [أو عمود العال]ء 
نقمته موضع هذا الرف ایق اا ححص صلی تعاب تیا وا سال ان قان اوي عددیا کی 
(مقام)“ ٤‏ وهذا بعني أن هذ النقطة (العلبا) هي محل الإقامة الغلى. أ ي النقطة الفريدة التي تبقى ثابتة لا 
تنخیر خلال جمیع دورات العالم. 

وباللأضافة إلى هذل الحرف قاف هر أول حرف من كلمة (قطب)ء وبالتالي يكن أن يستعمل 
كلفظة ختصرة لمذه الكلمةء تبعاً لطريقة شائعة الاستعمال. لكن ثمة موافقات آخرى لا تقل بروزا عما 
سبق مثال ذلك أن مركز القطب الأعلى (وهو المسمى بالقطب الغضنوث ليتميز عن الأقطاب السبعة 
الآخرين الذين هم تحت آمره" ") يوصف رمزيأً بآن موقعه بين السماء والأرضء في نقطة تقع بالضبط فوق 
الكعبة بشكلها المكعب تحديداء والتي هي أيضاً إحدى صور مركز العام. ويمكن عندئذ تصور هرم غير مرئي 
لأنه من طبيعة روحانية خالصة مرتفعاً فوق هذا ا لمكعب الرئي لأنه ينتمي للعالم العنصري المطبوع بخات 
التربيع. وفي نفس الوقت» فإن شكل هذا المكعب: الذي تستفر عليه قاعدة الهرم» أو قاعدة سلم الترتيب 
الذي يثله مرم والذي يحتل فيه القطب قمتهء يرمز إلى الثبات الكامل (د). 

والقطب الأعلى يؤازره الإمامان الأجن والأيسر؛ ومثال للاشتهم في الحرم الشكل الثلاثي لكل 
واحد من وجوهه. ومن تاحية أخرى. فإن الواحد والثاني من للايتهم يتناسبان مع حرفي الألف والباء تبعا 
لعددي كل منهما (1 = 1ء ب=2)., والحرف آلف يئل شكل خور عمودي» ووصل قمته العليا مع طرفي 


1 البعض يريد أن بجعل جبل قاف مطابقا للقر قاس (قاف قأصيه) وإذ أذ هذا التطابق حرفيا بالمعنى الحغرافي الراهن فهذا حط يقينا 
لانه لا يتفن بتاتا مع ما يقال عن الل المقدس. الذي لا يمكن بلرغه لا بالبر ولا بالبحر: لكن ينبغي ملاحظة أن اسم قوقاس' هذا 
قد اطلق قديا على جبال متعددة في مناطق ختلغة جداء وهذا يوحي بأنه من الممكن أنه من الأسماء الي سمي بها في البداية الجبل 
المقدس. وتكون عندئذ ابال الأ خرى الى سميت باسمه تمركزات (آو مظامر) ثانوية بالنسبة له. 

2 قاف = 1+100 +80 = 181 مقام = ۱00+40 1١‏ +40- 181. ونفس التكافؤ العددي في الميرية موجود بين قوف ومقوم: وهما 
لا لفان عن مشليهما في العرية إلا پاستيدال ألرام بالألف. والأمثلة على هذا كثيرة نار ونورء عا وعو الخ...). وعده كل 
منهما يصبر حينئذ: 186 . 

0 ومثاله احرف ميم؛ الذي تعمل أحيانا كرمز لاسم مهدي وقد أعطي له عي الدين ابن العربي بالخصرص هذه الدلالة في بعض 

الیا ت 

پو جد تناسب پین الأقطاب السبعة والأراضي السبعةء وهر ما غجده أيضا في ترائيات أخحرى: وهؤلاء الأقطاب السبعة هم مظاهر 

للأقطاب السماوية السبعة رؤساء سماوات الكواكب السبعة [ حول الأبدال السبعة ينظر في فتوحات ابن الحربي الاب 10 والباب 

[3 


م14 


13 


لايا 


الباء في وضعها الأ فقي تؤلف الزوايا الثلاثة للمغلث المساري [أي المتخذ رمزاً لمراتب السلوك] وذلك وفق 
رسم مکن آن نجد ما بُکافثه فی رموز شتی من ترائيات آخرى» وهو الذي ينبغي بالفعل آن بعتیر کإحدیى 
علامات إمضاء القطب تحديدا. 

وثضيف أيضاء حول هذه النقطة الأخيرة إن حرف الألف هو الذي يعتر بالأخص حرف 
القطبائيةء وعدده يكافيع عدد كلمة قطب: الى = 1[+$0+30 = 111. قط = 2+9+100 = 111. وهذا 
العده 111 يشل الواحد متجليا في العوال الثلاثةء فهو يناسب مناسبة كاملة ما تنميز به وظيفة القطب (ه). 

هذه اللاحظات یکن بلا ریب التوسع فیها اکثرء لکن نظن بان ما ذکرناه كاف ليتسنى حتى لمن 
هم أبعد الناس عن العلوم التراثية الحعلقة بالحروف والأعداد أن يعترفوا على الأقل بأنه من الصعب حقا 
الزعم باڻ هذا كله ليس سوى مرد جموعة عن الصدف! 
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(1) 


(ب) 


تعبات المعرب (15) 


حرف القاف في العرفان الإأسلامي هو مفتاح عشرة أسماء حسنى تفيد القوة والقهر والعلو 
والتنزيه أي آنها جيعا تناسب مقام القاف في القمةء وهي:قادر (أو قدير ومقتدر)ء قائل» قيوم» 
تدوس» قوي؛ قابض. قاهرء قهار» قريب. وعدد القاف بجساب الجمل الكبير 100 الذي يشر إلى 
الأسماء الحسنى (99 اسم + الاسم الأعظم) وإلى عدد درجات الجنانء وأيضاً إلى عدد دركات 
الدران؛ وعدده الصغير واحد مساو لعدد حرف الألف قطب الخحروف. وكتب خوراص آيات القرآن 
تذكر آنها توجد خس آيأات. كل آية تشتمل على عشر قافات» هي من أوراد الأقطاب وبها 
يتصرفون بإذن اله تعالى» وهي الآية 246 من البقرةء والآية 181 من آل عمران» والآية 77 من 
الشساء والاآية 27 من المائدةء والآية 16 من الرعد. وعدد لفظة (قاف) بجساب الجمل الصغير هو 
0 والكلام عن هذا العدد سبق في القال الأخيرء وبالحساب الكبر فهر 181 فالواحد على 
اليمين يشير إلى قطبية عالم الأمر فوق العرش» والواحد على اليسار يشير إلى قطبية عام الخلق أي 
العرش وما ته واللمانية الوسطى القلبية تشير إلى حلة العرش الثمائيةء وإلى حاء ألحياة السارية في 
كل شيء إذ العرش حمول على الماء مظهر الحياة. ويبإضافة عدد فعل الأمر (ر) من الرؤية إلى 
(قاف)ء آي (انظر حرف قاف) وعدد حرف (ر) هو (200) فامجموع (181+200 = 381) الذي 
هو عدد كلمة (فاس) بالحساب المخربي والعبري أبضاء الذي يعطي العدد 300 لحرف (س). 
وعددها باساب المشرقي 0ا0 فعدد كلمة (فاس) بالمشرقي هو؛ 141 الذي هو عدد اسم الإمجاد 
(قايل)ء وعددها الصغر: 15 فمجموعهما 15+141 = 156 الذي هو عدد الاسم القطيى 
(قيوم)» وهما اسمان مفتتحان بالقاف» إلى غير ذلك من الاعتبارات الأخرى الكثيرة الي يطول 
كلمة (قوى) م ترد ني القرآن إلا مرة واحدة في الآية 5 من سورة النجم (53): إن هو إلا وتر" 
وى ل عَامَة شريد آَلْمَوّئ وهي هنا منسوبة إما للروح جبريل ت آو لله تعالىء وذا ربطها 
الشيخ عبد الواحد بالقوة الروحية. وآما كلمة (قوة) فقد تكررت في القرآن 29 مرة كلها مسوبة لله 
تعالى أو للبشر إلا مرة واحدة لحري في الآية 20 من سورة التکویر: إن لَقَول رَسُولٍ گریمر © 
ی قفرم عند دى الْعْرّش مكينٍ. وكلمة (قوي) وردت كاسم من آسماء الله تعالى 10 مرات 
باعتیار آية اللجم السابقةء ووردت كصفة لصاحب سليمان ## من العفاريت الذي اقترح الإتيان 
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(ج) 


(رد) 


رو( 


بعرش بلقيس (الأبة 39 من سورة النمل 27)ء وايضأً كصفة لموسى ## (الآبة 26 من سورة 
القصص 28)... وقوى الملائكة تتجسد في أعداد أجنحتها حسبما ذكره الشيخ حي الدين ي الباب 
9D‏ من الفتوحات. ولعلاقتها بالقوى الروحية ذكر في الباب 270 من الفتوحات الذي خصصه 
للتعريف بالقطب والإمامين ما لكل منهم من الأجنحة التي يطيرون بها حيث شاءواء يعني بها 
قواهم الروحائيةء ومجموعها لثلاثتهم هو 360 بالضبط على عدد درجات الدائرة الفلكية وهر 
عدد يتعلتق بالأسماء الإلية التي يستمدون منها وهي (الله: 66+ملك:90+ رب:204 =360). 
وآخبرا فإن عدد (قاف) الذي هو 181 هو عدد اسم الله تعالى (فعال) الدال على القوة الروحية 
العظمى المتصرفة بإذن الله في الكون والمتمثلة في حضرة القطب محديدا. 

بنظر كلام الشيخ عي الدين حول جيل قاف في ألبايين 7 و 334 من الفتوحات. واللاحظ آن 
عدد اسم (الحبل) هو 66 الذي هو عدد الاسم الأعظم (اله) المد للقطب» حيث آن اسم مقامه 
الدائم هو (عبد الله) حسما ذكره الشيخ حي الدين في رسالته (منزل القطب والإمامين) وفي الباب 
0 من الشتوحات. 

هذا ورد في الأحاديث النبوية أن الكعبة تهدم في آخر الزمانء كما يدك سد ياجوج وماجوج» أي آن 
الاستقرار الكوني ينتهي: وبزوال القطب عمود العام تمور السماء وتزلزل الأرض وتقوم الساعة. 
قمة اثلث هنا ترمز إلى قمة العرش الرحاني؛ وني تفصيله لمراتب الوجود وعلاقتها مراثب الحروف 
ذكر الشبخ حي الدين في الباب 8 أن العرش يناسبه حرف القاف» وهما يستمدان من اسم الله 
(الحيط). وعدد كلمة (عرش) جساب الجمل الصغير المغربي هو (10=1+2+7) الناسب لتلك 
النقط العشرة المشكلة للمثلث المرتفع فوق المكعب كما في المقال السابق؛ ثم إن عدد كلمة (كعبة) 
عددها پنقفس الحساب هو (5+2+7+2 = 16) أي بالضبط عدد النقاط المشكلة للمربع الممشل 
للكعية. وهذا ما يؤكد أن جملة الشكل ترمز أيضا كما سبق بيانه للعا بأسره من العرش إلى الفرش. 
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(16 


أك « رووس السوداي ي“ 
"Les" têtes noires‏ 

اسم الاثيوبيين يعني حرفيا: وجوه حروقة (أيتهي - آبوس ٤وث (Aithi‏ 2 ثم صارت اوجوه 
سوداء؛. وهي تُفسر عادة على أنها دالة على شعب من لجنس الأسود» أو على الأقل ميل إلى السواد؛ 
غير آن هذا التفسير مفرط التبسيط ويبدو غير مقنع بمجرد ملاحظة أن القدامى أطلقوا في الواقع نفس أسم 
اثيوبيا على بلدان متباينة جداء منها ما لا يتفق بتاتا (مع سواد اللون)» حيث قيل با لخصرص أن قارة 
الأطلدطيد نفسهاء أطلق عليها اسم اثيوبياء وفي المقابل لا يبدو أن هذه التسمية قد طبقت أبدا على البلدان 
الي تسكنها شعوب تنتمي تحديدا إلى لجنس الأسود. إذن لابد من وجود أمر آخر هثاء ويصبح بديهيا أكثر 
عندما نلاحظ وجود كامات أو عبارات مماثلة (لعبارة «سواد الوجه)) في جالات أخرى وبالعالي فنحن 
منساقون تلقائياً للبحث عن آي دلالة رمزية حقيقية تتضمنها. 

وتي عصر قديم غابرء كان الصينيون يسمون أنفسهم ب الشعب السود (لي - مين ١01ه-11)»‏ 
وهذه العبارة توجد با لخصوص في شو- كينع (عہ)-10) (عهد الامبراطور شران 1عhn0u٥‏ |[ 
2208-7 قبل التاريخ المسيحي]). وبعد ذلك بكثير» في بداية عصر الأسرة المالكة تسينغ (عذءا) 
(القرن الثالث قبل التاريخ المسيحي) أطلق الامبراطور على شعبه اسما ماثلا وهو ”الرؤوس السوداء؛ 
کیان - شارو' (€18€01-1عن&)؛ واللافت للانتباه أيضاً أنتا نجد نفس هذه العبارةء آلف سنة على الأقل 
قبل ذلك العهدء في بلاد الكلدان (نيشي سالات كاكادي). وزيادة على هذاء فالذي ينبغي ملاحظته هو أن 
الحروف کیان (1عK1)‏ وھا (1۵) التي تعن أسود تمثل الشعلة (أو اللهب)ء ولمذاء فإن معنى عبارة رؤوس 
سوداء تقترب أكثر من معلى اسم الائيوبيين (أي الوجوه الحروقة). والمستشرقون» وأكثرهم برأي مسبق 
يتجاهلون كل رمزبةء يريدون تفسير عبارات شعب أسود وارؤوس سوداء؟ بمعنى االشعب ذو الشعر 


نشر في د.ټ. جانغي -فیفري. 1948 

ا من نفس الحذر يته (لاأة) اشحقت أيضاً کلمة آیٹار' (ا2 ٤‏ [۸) آي الاثر الذي يمكن اعتاره إذا صح الشول كنار علوية هي نار 
ألسماء العليا (سماء الأمبيري 2۲# أعآت وكلمة آمييري مشنقة من اليونائية آمبريوس التي تعنى لتوقد نارا). 

سان البلد المعروف الوم باسم البوبياء لا ينتمون إلى الجنس السود رغم سحنتهم الداكة. 

1 من المعلوم في الصين أن تعيون تسمية ملالمة للأحياء وللأشياء كان تراثيا منوطا بوظائف اللك. 
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الأسودا؛ لكن مح الأسف إذا كان هذا الوصف يلائم الصينيين فعلاء فإنه لا مكن آن يميزهم بأي كيفية 
عن الشعوب الجاورة مء وبالتالي يظهرء مرة أخرى» أن هذا التفسير لا معنى له في الصميم. 

ومن جهة أخرى» ظن آخرون أن «الشعب الأسود» هو بالتحديد الدهماء أو السواد الأعظم من 
الشعب» لأئه هو الذي بسب إليه هذا اللونء كما هو حال الشودرا [الطبقة الرابعة الدنبا] في اند وبنفس 
امعنى الدال على اللاتقيز والتخفي. لكن يبدو واضحاً في الواقع أن الشعب الصيي ججملته كان بطلق عليه 
هذا الاسم بدون أي فارق في هذا الصدد بين السواد الأعظم واللخبة؛ وإذا كان الشأن على هذا انحو 
فالرمزية المذكورة مسي في مثل هذه الالة غير مقبولة. وفضلا عن هذاء إذا فكرنا بان عبارات من هذا النوع 
قد وقع استعماها ثل هذا الوسع في لكان والزمان كما أشرنا إليه (بل من الممكن جدا وجود أمثلة أخحرى 
أيضا)» وليس هذا فحسب بل حثى المصريين القدامى» من جانبهم» أطلقوا على بلادهم اسم كيمي 
) أو أرض سوداءء فسنقتنع بأنه من المستيعد جدا أن مثل هذا العدد مسن الشعوب المختلفة قد 
اخثاروا لأتفسهم ولبلادهم تسمية يكن آن تكون ها دلالة حتقرة. وبالتالي لا يصح هنا الرجوع إلى الدلالة 
السافلة للون السود بل بالأحرى إلى دلالته السامية لأنهء كما شرحلاه في مناسبات آخرى» يتضمن رمزية 
مزدوجة مثله مشل التخفي الذي أشرنا إليه قبل قليل بالنسبة للدهماء من الشعب: إذ له دلالتان 
متعاک تاه 

ومن المعلوم بان اللون الأسود يعناه السامي يرمز جوهرياً إلى حضرة البطون الأصلي» وبهذا 
العنى ينبغي بالا خص آن يفهم اسم كريشناً (في التراث امندوسي) في مقابل اسم أرجوناً الذي بعني أبيض. 
فكل منهما يشل بالتنالي البطون والظهورء أو الباقي والغانيء أو ال هو" وال آنا أو باراماغا وأجيفاش”(). 

لکن یکن ان نتساءل کیف يطبق رمز البطون على شعب أو علی بلد؛ حقا پنبغي آن نعترف بان 
العلاقة لا تظهر واضحة في أول نظرةء لكنها رغم هذا هي موجودة بالتأكبد في الحالة الققصودة هنا. وفي 
كثير من الحالات ليس بلا سبب أن يتسب السواد إلى الوجوه وألرؤوس بالخصوص» وهي كلمات كنا نبهنا 
سابقاً على دلالاتها الرمزية المرتبطة بمعاني القمة والبدا“. 

ولفهم حقيقة هذا الأمرء ينبغي تذكر أن الشعوب التي ذكرناها هنا هي من بين التي تعتبر نفسها 
نها تتمتع بوضعية مركزية؛ ومن المعروف في هذا الصدد بالأخحص تسمية الصين ب نملكة الوسط (تشأونغ - 
کوو )ehoung - Kuo‏ (ب). مثلما كانت مصر نمثل بالنسبة إلى أهلها فلب العال. وهذه الوضعية 
المركزية ما يبررها تماما من وجهة النظر الرمزيةء لأن كلا من الأوطان التي تعتت بها كانت بالفعل مقرا لمركز 


حول المعنى المزدوج للتخفي: بنظر كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. الباب التاسع. 
سا ينظر با لخصوص الأبيض رالسود (مقال 47). 
ا ينظر حجر الزاوية امقال 43). 
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روحي للة معينةء هو فيضة من الركز الروحي الأعلى وصورة له» وهو الممثل له بالسبة لمن ينتمون لتلك 
الملةء بجحيث أن بلدهم هو حقا بالنسية إليهم مركز العا" . والحال هذه فالمركزء مجكم طابعه المبدئي 
الأصلي» هو ما يمكن تسميته ب مقام (أو حضرة) البطون؛ وبالتالي فاللون الأسود بدلالته السامية ينسجم 
حقا تماما مع المركز؛ وفي المقابلء بنبغي ملاحظة أن اللون الأييض يلاءم المركز من حيثية أخرى» ونعني أنه 
نقطة انطلاق إشعاع يشل النور“. إذنء يمكن القول بان الركز آبيض ظاهرياً و أبيض ' بالنسبة جلي الظهور 
الصادر منهء بينما هو سود باطنياً وفي ذاته هو. وهذه الوجهة الأخيرة من النظر هي طبعاً ما عليه الخلائق 
ايء بسبب مثل الذي أوردناه» هي مستقرة رمزيا في المركز ذاته (ج). 


}1 ينظر كثاب الثلاثية الكبرى. الباب السادس عثر. 


(1) 


ب 


(ج( 


(د) 


رو( 


تعقيبات المعرب (16) 


من الرموز الحرفية للبطون والظهور في العرفان الإسلامي: النقطة العليا للألف من اسم (اله) التي 
ترمز إلى البطون الذاتي الأحدي» وأما البطون النسبي» أو بطون الموية فله النقطة المركزية في دائرة 
أهاء آخر حروف (اللّه)» وأما الظهور فرمزه البياض بن رة مرکر أهاء وحيطها. فليياضص الهاء: 
الهوية التي هي في كل شيئ ساريةء ولركزها: الموبة الي هي عن كل شيئ مجردة وعارية. 

هذا المعنى بالسبة للأمة الحمدية صاحبة الدين ا لخاع نجده في الآية الوسطى من البقرة أي الأية 
(143): چ وگدلك لځ امه وسا لََڪُوئوا اء على الاس ويون لوسو عليكم 


شهیدا). 
المقيمون ف هذا المركز الأعلى هم الموصوفون فى آحر سورة القمر بقوله تعان: إن القن ف 
نسر رر 2 فی مَقَعَدِ صِدق عند ملي مُقتدر. هذا وللون الأسود في التصوف الإسلامي 
لالات متعددة فدلالاته السفلية تحعلق بالظلمات النفسية والشيطانية والحجب الانعة عن الحق 
تعالى» وهو لون النفس الأمارة بالسوءء أو لون النفس الجرمة النادمة القانطة كالون الخراب الذي 
بعثه الله تعالى إلى قابيل قاتل أخيه لبريه كيف يدفله. ومن دلالاته العلوية آنه لون مقام طبقة من 
أعلى طبقات الأولياء هي طبقة الملامية المستورين عن أعين الخلق رغم سمو مقامهم في القرب 
والمعرغةء ومنهم الأقطاب الأو ت اا لون مقام رجال الأعراف الذين انعتقوا من رق كل 
مقام فلا لون طم لأئه لا مقام هم لارتفاعهم عن كل تقييد وهو كذلك لون مقام العبودية امحضة 
كما هو رمز للسيادة الربانية في عين العبوديةء وقد كان للبي 5 عمامة سوداء تشير إلى هذا المعلى 
آي معنی قوله: آنا سید ولد آدم يوم القيامة ولا فخر وده السيادة كانت الكعبة سوداءء ومين الله 
فيها هو الحجر الأسود: - حول اللامية بنظر في الفتوحات المكية لابن العربي الباب 7/3 والباب 
09 وحول الأ قطاب المصونين الباب 23. وحول الذين لا مقام م الباب: 40/ والباب420. 
وأما في المراتب الكونيةء فالسواد الطلق لرابع مرتبة تأتي بعد القلم الأعلى واللوح الحفوظ 
والطبيعة» وهي مرتبة الهياء أو الميولي الكل» وتسمى السبخة السوداء كما أن المرتبة التي تتلوها 
وهي الجسم الكلي يرمز إليه بالغراب الحالك ينظر التعليق (ج) من المقال التاسع. 

وقد وضح الشيخ حي الدين ي الباب 3 من الفتوحات المعنى العرفاني السامي للسواد فقال علد 
بيانه لحال الأقطاب المصونين: [قال بعض الرجال في صفتهم نا سثل عن العارف قال مسود الوجه 
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رو) 


ي الدنيا والآخحرة. فإن كان القائل كى عن نفسه فهو يعني أنه صاحب مقام العبودة فإنه يريد 
باسوداد الوجه»ء استفراغ أوفاته كلها في الدنيا والآخرة في تجليات الحق له. ولا يرى الإنسان عندنا 
في مرآة الح - إذا تجلى له - غير نفسه ومقامه» وهو كون من الأكوانء والكون في نور الحق ظلمة. 
فلا يشهد إلا سواده» فإن وجه الشىئ حقيقته. ولا يدوم التجلي إلا لطاثفة اللاميةء وهم الأفراده 
أصحاب مقام القربة. وما فوقهم إلا درجة النبوة. وأما إذا آراد بالتسويد من السيادة وأراد بالوجه 
حقيقة الإنسانء أي له السيادة في "٠يا‏ والآخرةء فيمكن» ولا يكون ذلك إلا للرسل خحاصةء فإنه 
كماممء وهو في الأولياء نقص؛ لان الرسل مضطرون في الظهور لأجل التشريع» والأولياء ليس هم 
ذلك؛ فالأولياء الأكابر إذا تركوا وأنفسهم ل جختر أحد منهم الظهور أصلاًء لأنهم علموا أن الله ما 
خلقهم مء ولا لأحد من خلقهء وإنما خلقهم له سبحانه: فشغلوا أنفسهم عا خلقوا لهء إلا أن 
بآمرهم المق بالظهورء فإن خيرهم ولابد فيختارون الستر عن الخلق. والانقطاع إلى الله يأكلون 
العام ويمشون في الأسواق» مشي ستر وحجاب |, 

وقد تكلم في أبواب أخرى من الفتوحات عن هذا الموضوع منها في الباب 73 خلال جوابه على 
السؤال 146 من أسئلة الترمذي وفي الوصل الثالث في الباب 369 وفيه ذكر كتاب البياض 
والسوادء وكذلك في الباب 559 في فقرة عنوانها: (اسوداد الوجوه من الحق المكروه). يقول: 
[السواد من السؤدد عند الرسل والأنبياء والملائكة: وعند الحماعة من السواد لكونهم جهولين عند 
الناس» فلم يكونوا في الدنيا يعرفونء ولا في الآخحرة تطلب منهم الشفاعة. فالعارف مسود الوجه في 
الدنيا والآخرةء ومبيض وجه الوجه فى النشأة في الحافرة: اسوداد السيادة طا كان عليه من العبادة 
وبهذا مدح سبحانه عباده» وجهه الشيء کونه. وذاته وعیته» ووجهه ما يقابل به من استقیله» ولو 
کان آمله]. 
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(17) 


الحرف 6 و'السواستيكا"" 
La lettre G et le swastika‏ 


ي كتابنا ألثلاثية العظمى وفي سياق الكلام عن الرمزية القطبية والكلمة الصينية إ بالخفض () 
الدالة على الوحدة (النجمة القطبية تدعي تاي -إ» أ -131 أي الوحدة العظمى) انسقنا إلى إعطاء بض 
التوضيحات حول الرمزية الماسونية للحرف ٠6‏ وأن وضعبته السوية هي أبضا «فطبية ومقاريته مع الحرف 
[ (إ بالخفض) الذي كان ينل «اسم اله الأول» في تنظيم أوفياء .(D ® (Fedeli d'Amore) kl‏ 
والبرر هذه المقارنة هو آن حرف ۰6 حتی إن کان من حیٹ هو لا کن اعتیاره كرمز حقيقي بكم انتمائثه 
إلى اللغات الحديثة اخالية من كل طابع مقدس وتراثي» لكنه حسب الشعيرة (الماسونية ) الأنجليزية كلها 
٥۲ 6‏ (اي هو من مظاهر التجلي الإلمي)ء وهو بالفعلل الحرف الأول لكلمة © (الإله) نفسها. وقد 
اعتين في بعض الحالات على الأقلء كبديل عن حرف 104 (حرف الياء: ي) في العبريةء الذي يرمز إلى 
المبدا أو إلى الوحدةء بسبب تشابه لفظي بين 604 وهه“ (ب). واتفق أن هذه الملاحظات القليلة 
أصبحت ثقطة انطلاق لبحوث انجلت منها تحقيقات هامة جدا. ومذا ترى من المفيد الرجوع إلى هذا 
الموضوع لإتمام ما قلناه سابقا. ) 

قبل كل شي»ء ثمة ما يدعو إلى ملاحظة ما نجده في أحد التعاليم القدية الخاصة بدرجة الصاحب 
(أو الرفيقء في الماسونية) ^ حيث يطرح السؤال: 

What does that G denote?‏ [على ماذا یدل حرف ا؟] والجواب الواضح هو: 
Geometry or the fifth Science‏ [اغندسة أو العلم الخامس] (أي العلم الذي محتل المرتة الخامسة 


1950 نشر فی: د.ت. جويليه - أوت»‎ i} 


ا الثلاثية الكرى: الباب 24. 

۳ ملف كتاب حول الرمزية الماسونبة اعتند وجوب انتقادنا في هذا الموضوع. باسلوب والفاط متافية للأدب: كما لو كنا مسؤولين على 
هذا التماثل اللقظي؛ وسوقفنا هذا لا يعدو موقف الماسونيين الأغبليز الذين سابقا هم أيضا طابقوا بين الحروف الثلاثة ل 0نا 
والحروف الأول العرية للكلمات آحصوتك و 7ل واواة (جال فوت حكمة). ولكل أحد أن يظن ما يشاء في قيمة مشل هله 
المقاربات (وتوجد مقارپات أخرى أيضا)» فعلى كل حال لا حبص من اعتبارعاء ولو تاريخيا على الأقل. 

1 ماریوس Marks Lepage) lo‏ اجرف 7 قي جلة الرمرية ااام صر 12) عدد قمر 1948 مقال في جلة 
لاسو ثية النظر ية (0موة1 ع۷ااوااععم5) عده جريلية ۱949ء كتب مناسبة الال السابي» ونه أخذت جل المعلومات الي 
ام تعملاها هتا 

(Prichard. Masonry Dissected) (1730) ail بریکار: تشریح‎ 7 
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في العد الترائي للصنائع الشريفة السبعة. وقد نبهنا في مناسبات أخرى على دلالتها الباطنية في التاظيمات 
السلوكية خلال العصر الوسيط). 

وهذا التفسير لا يتعارض بتاتا مع التأكيد على آن نقس هذا الحرف رمز لاسم الإله إذ الإله. 
خصوصا في تلك الدرجةء يسمى ألمهندس الأعظم للعام [أي بديع الكون(ح)]. ومن جانب آخرء فالذي 
يعطي ذا الحرف تام أهميتهء هو أن ألمندسة تعرف بأستمرار في أقدم المخطوطات المعروفة للماسونية 
العملية بأنها هي الماسونية تفسهاء فهنا إذن أمر لا يمكن اعتباره قليل الأهمية. وإضافة إلى هذاء فالظاهرء كما 
سنراه بعد قليل آن الحرف 6. كأول حرف لكلمة إآأ8١0۳‏ 6 [جيومتري؛ هندسة] قد حل حل الحرف 
الكافئ له باليونانية أي "1 (غاما)ء وهذا كاف لتبرير الأصل نفسه لكلمة 660۳61118 (هندسة) (وهناء 
على الأقل لسنا نتعامل مع لغة حديثة) (د). ثم إن هذا الحرف ٣‏ له في نفسه نوع من الأهمية في وجهة نظر 
الرمزية الماسونيةء بسبب شكله الذي هو شكل كوس (قائم الزاوية)ء وهذا لا نجده طبعاً في العرف 
اللاتینی 6 (ه). والآنء قبل آن نڈھب إلى ما ہو اعد یکن أن نتساءل 

إذا كان هذا يتناقض مع التأويل الذي جعل الحرف 6 بديلاً عن حرف ايود [أي: ي] العبري» أو 
على الأقل الظن أن هذا الاستبدال حتى وإن وقع فعلاء لم يكن ذلك إلا عرضياً بالاتفاق ومتاخراً عن 
دلالته الرمزية الأصلية. وبالفعلء هكذا يبدو التناقض عند الذين يتبعون الرآي الشائم حول أصل هذا 
الحرف» لكونه مختصا بدرجة المرشد [آو المعرف في درجات الماسونية]. وفي المقابلء نحن مع الذين يرفضرن 
لأكثر من سبب» اعتبار هذه الدرجة وليدة إنشاء نظري حصل في القرن السابع عشر» بل یعتبرونها نوعاً من 
التلخيص نحتوى بعض الدرجات العليا للماسونية العمليةء وذلك للا فراغء بقدر الإمكان» ناجم عن جهل 
مؤسسي احمل الكبيرلانجلترا جحقيقة ذلك الحتوى؛ وبالتالي فالمسألة تنجلي في مظهر تلف جدا[عسن 
الموقف الذي يرى تناقضاً بين علاقة حرف 0© بالحرف اليوناني 1ء ولعلاقته بالحرف العبري أيود» وكونه 
بشير إلى اسم الإله فهت]؛ وهذا المظهر يتمشل في تراكب تطابقي بين دلالنين ختلفتين» لكنهما غير 
متناقضتين بتاتا. وليس هذا بالنادر في الرمزية. وزيادة على هذا الأمر الذي يبدو كأن أحداً م يلاحظه إلى 
الآنء هو كون التأويلين» (أي الذين يرجعان إلى اللغتين) اليونانية ١‏ والعبرية ي٠‏ يتفقان تماما على التعالي 


لننذكر أن الكوس بفروع غير متساوية: والذي هو بالتحديد على شكل هذا الحرف مئل ملعي الزأوية القائمة للمثلث 5-4-3؛ 
ولهذا المخلث» كما شرحناه في مواقع أخرى. أهمية عتميزة جدا في الماسونية العملية (ينظر مقال: كلمة مفقودة وألفاظ بديلة. في مجلة د. 
دد 01948 
كل الاعتبارات التي أراد البعض أن بستخلىصها من شكل حرف 6 [المشابه مع شكل عقدةء أو مع رمز الملح في الكيمياء 
الغدية. .إلخ]. من الواضح أنها ذات طابم متكلف متعسف اما بل بالأحرى وهمي. وليست ها أدنى علاقة مع الدلالات المقررة 
هذا احرف وعي لا تعتمد على آي معطيات أصيلة. 
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مع الطابع المميز للدرجتين المناسبتين فماء وهو «فيثاغوري» بالنسبة للشانيء واسليماني؟ بالنسبة للثالث؛ 
وني هذا با لخصوص» ريا يكمن في الصميم ما يسمح بفهم ما هي عليه حقيقة الأمر. 

وبعد» فیمکن آن نرج إلى التأويل اهندسي لدرجة الرفيق [أو الصاحب]ء فما ذكرناه حوها لا 
يشكل القسم الهم بالسبة لرمزية الماسونية العملية؛ ففي نفس التعاليم المشار إليها أعىلاء نجد أيضاً هذا 
النمط من الإلغار: 


"By letters four and science five, this G aright doth stand in a due art 
and proportion" 


(بالحروف الأربعة والعلم الخامس» هذا الحرف © يتجلى بفن سوي ومنسجم). 

وعبارة ۷#[ ع#ع٣عاعء‏ (العلم المجحامس) تعني هنا طبعا المثدسة» وأما معني letters f0‏ 
(الحروف الأربعة) فيمكن في آول وهلة وبالقياس المقابل» أن نميل إلى افتراض وجود خحطأً وأثه ينبغخي أن 
بقرا !اعا" بالفردء بجيث يكون المقصود هو الحرف الرابع آي حرف 4 (دلتا) في الأججدية اليونانية [ويكافئه 
في العربية حرف دال: د] الذي هو رمزيا بشكله اثلث مهم بالفعل. لكن» حيث أن هذا التأويل لا بُظهر أي 
علاقة معقولة مع حرف ): فالأرجح آن المسألة في الواقع تعلق ب حروف أربعةء وأن العبارة الملتوية 
science five‏ بدلا من #عnعciء fie‏ جعلت هنا بالقصد ليكون النص أكثر إبهاما. والآنء فإن النقطة 
التى قد تبدو أشد غموضاً هي التالية: اذا هذا الكلام عن الحروف الأربعة؟ وإذا كان المقصود دائماً هو 
احرف الأول من كلمة 60۳08٣‏ (هندسة) فلماذا ينبغي مضاعفته أربع مرات حتى يتجلى بفن سوي 
منسجم؟ (ف) الحواب الذي لابد آن بكون على علاقة مع الوضعية المركزية أو القطبية للحرف ت لا 
مكن أن يُعطى إلا بواسطة الرمزية العمليةء وهنا بالذات تظهر ضرورة أخذ هذا الحرف» كما ذكرناه آنغاء في 
شكله البوناني [. وبالفعل فإن جميع أربع ١‏ متعامدة على بعضها تؤلف شكل السواستيكا (الصليب 
المعقوف) «الذي مثله مثل حرف © هو رمز للنجم القطي الذي هو أيضاً بلضسه رمز» وهو بالنسبة 


1 لا ينبغي أن تنس في هذا السياق تسجيل أن الجواب على سزال 7عا00عل ت اطا sعoل W0‏ (علی من یدل حرف 6؟) 
(بلفظة 10 لا بلفظة 1ه كما هي ئي السؤال السابق حول انهمندسة) يشتمل أيضاً في هذا التعليم على الجملة التالية: 


"Ihe Girand Architect and Conlriver ol the Universe. or He that was takèr up to the Pinnacle of 
thz Holy Temple" 


[المهتدس العظيم ومدبر الكون أو المرفوع إلى قمة المعبد المقدس]؛ فاللاحظ هنا آن المهندس العظيم للكون يتطابق مع المسيح 
(وبالتالي مع الكلمة): الذي وضع هر تفه في علاقة مح رمرية حجر الزاوبة بالعنى الذي كنا قد شرحناه؛ وقمة المعيد هي طبعا 
أعلى نقطةء رمن لمة فهي تكافئ مفتاح السقف (ع١510لع))‏ في القبة الاسونية (ولنلاحظ التشابه اللافت للنظر بين هذه الكلمة 
قمة ناكل #أدد١إاأم‏ والكلمة العبرية بيتاء (12041م) الق نعي زاوية). 
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للماسوني العملي القام الحقبقي الفعلي لشمس العام المركزية اخفية إياه (131) "(ز)؛. وهذا طبعا يذكر 
مباشرة ب تاي -إ (1 - أة1) في تراث الشرق الأقصى”“. وفي الفقرة من كتاب الثلائية العظمى التي 
ذكرتاها في البدايةء أشرنا إلى وجرد علاقة وثيفة بين امرف © والسواستيكا في شعيرة (الماسونية) العملية 
لكن حينذاك نم تكن لدنيا المعلومات التي بالقارنة مع الحرف اليوناني ١‏ تجعل هذه العلافة أكثر فرباً وتكمل 
تفسيرها“. ومن المستحسن أيضاً ملاحظة أن الجزء ا معقوف لفروع السواستيكا تعتبر هنا مثلة للدب 
الأكب؛ عندما بنظر إليها من أربعة وضعيات ختلغة خلال دورانها حول النجم القطى المناسب طبعاً للمركز 
الذي تتحد فيه الأربع 1 (غاما) (ح). ومذ الوضعيات الأربعة صلة بالجهات الأربعة الأصلية: وبالفصول 
الأربعة؛ وأهمية الدب الأكر (بشات نعسش الكبرى) معروفة في جيسع التراثيات التي تتضمن الرمزية 
القطبة“. 

وإذا تدبرنا في انتماء كل هذا إلى رمزية يمكن أن توصف حقا ب «التوحيدية!» وبالتالي فهي تدل 
على صلة مباشرة باللة الأصلية الأولىء يمكن أن نفهم بدون عناء لاذا كانت النظرية القطبية دوما إحدى 
أعظم آسرار المعلمين الماسونيين القيقيين»'. 


1 في قال الماسوئية النظرية الذي اقتبسنا منه هذه الجملة- سمي السواستيكا خطا ب غاماديون (0۸الd‏ ة۳ هع). وكا في العديد من 
ارات السابقة نبهنا على أن هذه التسمية كانت قديا مطبقة على أشكال ختلفة عه اما اينطر با لخصرص مقال آلأركان: حيث 
أعطبنا صوو! یا لکن ل يٿا هة کون ال سواسشيكاء رغم اه ا يآخحذ ذا الاسم ارغیامادیون ) بدا من أن بعر مؤ غا من اناد 
آربع غامات وبالتالي فهذ! التصحيح للاصطلاح لا يغير شيا من الشصود. 

ا نضيقف أن الاسم الإلمي إياه (111!) المذكور هناء يوضع بالا حص على علاقة مع أول ‏ كبراء المعلمون 'الثلاثة في الدرجة الالفة مسن 
المأسونية العملية. 

1 رما يكن أن بعترض على هذا بكون الوثائق غير المنشورة المعطاة من طرف 'اللاسونية النظرية ٠‏ في ما يتعلق بال سواستيكا إغا هي 
صادرة من قليمنت سترتون (01] 5)۲0 ٤صرعصعا).‏ وقد فيل أن هذا الآخر هر الدبر الأساسي ل تجديد الشعاقر العملية الي 
اسدلت فيا يعض العنأصر المغقودة. بفعل ظروف ل تزل غير واضحة اما إلى اليوم. بعناصر مستعارة من الشعاثر التظرية. ول 
دلبل يضمن مرافقتها ها كانت عليه في الأصل الغديم؛ لكن لا قيمة هذا الاعتراض في حالتنا الراهنة هذه لاه بالتحديد أمر لا وجود 
لاي آثر حوله في ألماسونية النظرية. 

1 ينظر كذلك كتاب الثلاثية العظمى الباب 25ء حول مدينة الصفصاف' ونشيلها الرمزي بصاع ملوء بالأرز. 

1 رما يكون من الهم الإشارة أيضا إلى أن حرف يود (00]) في القبالة (العبرية) يعتبر كانه شكل ملف من اجتماع ثلاث نقط تمفل 
ایدو (middoth)‏ العليا الللائة. وهي سوضوعة على هيئة الرس المتجه بعس الاه الحرف البوناني 1ء فمن الممكن أن 
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(î) 


(ب) 


(ج) 


رد( 


تعقيبات المعرب (17) 


هدا التنظیم سبق الکلام عنه وکیف آنه کان ذا طابع عرفاني سلوكي وله استمداد من التصوف 
الإسلامي. والحرف ‏ المشير إلى الاسم الأولء أي الاسم الأعظم هو صورة لقطب الحروف آي 
الألف الذي هو مفتاح اسم اللالة الأعظم (الله) وللأسماء الذاتية (آحد أول أخر). 

اقرب الحروف إلى الألف من حيث اللفظ ومن حيث رمزية العدد هو حرف الياء المكافئ حرف 
(أيود 104) العبري» فمن حيث اللفظ كل ملهما حرف للمدى الألف للفتح والياء للخفض: وأما 
عدد الياء الكبير فهو 10 وعددها الصغير 1 الذي هو عدد الألف» كما أن العشرة هي أول 
العشرات. والياء هي مفتاح الاسم الإلمي المقدس باللغة العبرية (يهوه). والماء هنا عددها 5 المناسبة 
للعلم الخامس أي اهندسة واهاء مفتاح كلمة هندسةء والواو هو حرف المد الثالث الذي له الرفع؛ 
فكأنه آلف مرفوعةء كما أن الياء آلف خفوضة. 

في الباب السادس من الفتوحات آشار الشيخ إلى هذا المعنى خلال بيانه لبداية خلق العام فقال ما 
حلاصته: [ لا أراد الله تعالى وجود العا انفعل عن تلك الإرادة المقدسة حقيقة تسمى ألباء هي 
جنزلة طرح البئاء ا لجحص ليفتح فيه ما شاء من الأشكال والصورء وهذا هو أول موجسود في العام[ 
فتأمل استعماله لكلمة (الينّاء). 

كلمة 'جومتريٴ أصلها يوناني من لفظة (جي) آي أرض» ولفظة (مترون). آي قياض. 

أقرب الحروف العربية إلى حرف ©6 لفظا وشكلا هو حرف (ج). وهو أيضاً أقرب الحروف لفظا 
ورتبة للحرف المكافى له في اليونانية أي 1 (غاما)» ولكل منهما الرتبة الثالثة في ترتيب الحروف» إذ 
عدد الجيم هو 3 في حساب الجمل. ومن لطيف الاتفاق في هذا السياق آنه كماأن لحرف 6 
علاقات مع حرف والألف والياء وآ كما سبق ذكره فثمة علافة أخرى تربطه مع الألف من 
خلال مكافة العريي ح. فعلاقة ج مع الألف القطبية تتمثل في أن كلا منهما خارج عن ما يسميه 
الشيخ الأكر ب القبضة وقد أنفردا بهذه الخاصية دون ساثر الحروف؛ فهو يعرف الألف في الباب 
الثاني من الفتوحات فيقول: [الألف ليس من الحروف عند من شم رائحة من الحقائق» ولكن قد 
سمته العامة حرفاء فإذا قال الحقق آنه حرف فإغما يشول ذلك على سبيل التجوز تي العبارة. ومقاع 
الألف مقام الجمع له من الأسماء الاسم اله وله من الصفات القيومية]. فمقام جمع الألف هو نفس 
مقام الجيم مفتاح أسماء الله الحامعة مثل: جامع» جليل» جيلء جراد» جبار. ويقول عله الشيخ في 
جوابه عن السؤال 120 من أستلة الحكيم الترمذي في الباب 73 آنه هو الحرف الوحيد الخارج عن 
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رو) 


(ز) 


القبضة بفصوها الخمسة. وشرح هله الدلالات ليس هنا حل تفصيله. وفي الباب 198 الذي وضع 
فيه التوازي بين مراتب الوجود ومدارج الحروف نجد للجيم فلك البروج الأطلس والاسم الإهي 
المتوجه على إيجادهما هو: الغني. 

آهم الدلالات الإشارية للحروف الأربعة في العرفان الإسلامي حروف اسم الحلالة الأعظم (اله) 
او حروف اسم (حمد) أو (احمد) جك أو مقاطع كلمة التوحيد (لا إله إلا اله)ء وقد يشار بها أحياناً 
للأسماء الحسنى الأمهات (حي - عليم - مريد - قادر) أو لرباعية أسماء الجمع (أول - أخر - 
ظاهر - باطن) كما أن حرف الدال الذي عدده أربعة يشير إلى عدد الرسل عندما يعوض كل حرف 
من اسمه بعدده في حساب الجمل الصغير (دال = 314) لأن الرسل هم الدالون على الله بإذنه. 
يلاحظ هنا المماثلة اللفظية بين كلمة (اياه) ودعاء (ياهو). كما بلاحظ أن شكل الكوس في حرف 
1 خجده أيضا في شكل كل من اللامين مع جرتهما في اسم اللالة (الله)ء والدوران حول القطب 
يتمثل في دائرة الهاء. قال الشاعر عنها: ألف بلامين # وأهاء قر ة العين. 

رياعية الجيم أو 4 × 3 = 12 عدد البروج» ونوم الدب الأكر سبعةء فرباعيتها 7 ×4 = 28 عدد 
امنازل الفلكية أو عدد الحروف العربية أو عدد مراتب الوجود عند ابن العربي. 
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(18( 


بعض مظاهر رمزية جانوس*“ 
Quelques aspects du symbolisme de Janus‏ 


كنا أشرنا مرارا عديدة في كتبنا إلى رمزية جانوس ”* وللتوسع الام في هذه الرمزيةء بدلالاتها 
المعقدة والمتعددة. مع التنبيه على علاقاتها مع عدد كبير من الرسوم الممائلة ها الموجودة في تراثيات آأخحرى. 
ينبغي ن بخص له مجلد. وفي انتظار ذلك بدا لنا من الهم جع بعض المعطيات التعلقة ببعض مظاهر 
هذه الرمزيةء وبا لخصوص العودة إلى فحص آم ما قمنا به سابقاً للاعتبارات التى تكشف عن التقارب المعتبر 
أحيانا بين جانوس والمسيح» بكيفية قد تبدو غريبة لأول وهلةء لكنها على كل حال مبررة تماما 

وبالفعل» فقبل عدة سنوات» نشر السيد أشاربونو-لاساي في مجلة اريغنابيت وثيقة نمثل بوضوح 
المسيح ملامح جانوس» وعلقنا عليها نحن بعد ذلك في نفس الجلة*. 


اا جانوس عند سکان روما القدامي کان عل الظهر الهي الذي بعتح ویغلی: ويعطي ويسڭك. اق آنه جامم للأمر وتفيضه» ج 


تکامل لا تصادم فکانه جلى لقول اله تعاى في الآبة 2 من سورة فاطر (45): ما فح آله ناس من رة فلا مساك 


ر ۴ ۳ په ا ر م ا م تر e‏ 
لها وما يمسكڭ فلا مرسل لهد ين بعر وهو ألعريز الحكم). ومذ العزة تتمثل في الصوججان الذي يحمله وجه 
الال وما احكمة فتحمحل في المفتاح الذي محمله وجه الجمال - المعرب -. 

شعار قدیم لشهر جانفي. جل ریغنابیت. ماي 1925. 

حول يعض الرموز المرمسية الدينيةء جل ریغابیت» ديسمر 925 (ومن مادة هذا امال اقتبس هذا البحث). 
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إنها إطار يحتوي على رسم في صفحة منزوعة مسن كتاب خخطوط في كليسةء مؤرخ في القرن 
الغامس عشرء وعثر عليه في مديئة لوشون (الفرنسية)ء وبذلك الرسم تنتهي ورقة شهر جانفي في التقويم 
الذي استهل به هذا الكتاب» وي قمة الرصيعة الداخلية للرسم توجد الشبكة الحرفية 1115 تعلوها صورة 
قلب»ء وفي باقي الإطار يوجد الرسم الشائع المعروف للجزء الأعلى مانوس بوجهه المزدوج» وجه دكر 
ووجه آنثی» وفوق رأسه تاج وف إحدی يديه صوححان وني يده الأخرى مفتاح. 

وما كتبه السيد أشاربونو-لاساي حول هذا الرسم قوله: [نفس رسم لوشون هذا يوجد على 
الآثار الرومانية: حيث يظهر جانوس بالتاج على الرأس: وييده البمنى الصولحان لأنه ملك وبيده الأخحرى 
مفتاح يشتح ويخلق العهود الزمنيةء وها توسح الرومان في هذا الممهوم فنذروا له أبواب المنازل وألدن.. 
والمسيح أيضأ مثله مثل جائوس العتيق» يحمل الصو لان ا ملكي الحائز له بق من لذن ربه في السماء ومن 
أسلافه في الأرض» ويده الأخحرى قابضة على مفتاح الأسرار الأزلية. الفاح المصبوغة بدمه التي فتحت 
للإنسانية الضالة باب الياة. وهذا فالشعيرة المقدسة من التسسحة الكبرى الرابعة قبل عبد الميلاد تدعوه كما 
يلي : Cavs David, et sceptrum dormus Israel!..”,‏ 0"... انتم آیھا المسیح المتتظرء مفتاح 
داود وصو لجان بيت إسرائيل. أآنتم تفتحون» ولا بمكن لأحد أن يغلق ما فتحتم» وعندما تغلقون؛ لا يكن 
لاحد آن يفتح ما آغلقتم"...]. 

والتأويل الشائع لوجهي جانوس هو الذي يعتبرهما كممثلين بالتتالي للماضي وللمستقبل. وهذا 
التأريل لا يقل عن کونه صحبحا في إحدی وجهات النظرء رغم بعده عن غاية الدلالة ؛ وهذا ففي عدد 
كبير من آمثال تلك الرسوم بظهر الوجهان على شكل رجل مسن والآخر شاب؛ ورسم لوشون تلف عن 
هذا الأ س والتأمل الدقيق فيه يبين يما لا يدع شكا أن المقصود هو جائوس الخنشي أو جانوس - جانا 
“(Janus — Jana)‏ ولا داعي للتاکید على وجود علافة وثيقة بين هذا الشكل لانوس مع بعض الرموز 
المرمسية مثل رمز رابيس (615ع۸). 

ومن وجهة النظر التي ترجع فيها رمزية جانوس إلى الزمن ثمة ما يدعو إلى إبداء ملاحظة هامه 
جدا: فبين الماضي الذي انقضى والمستقبل الذي لا يزال معدومأء وجه جانوس الناظر إلى الحاضر» ليس هو 
کما قیل› هذا ولا ذاك من الوجهين اللذين يكن مشاهدتهما؛ وهذاءالوجه الثالث بالفعل» عير مشهود. 
لأن الحاضرء في جلي الظهور الزمنيء ليس إلا آنا بتعذر إمساكه. لكن عندما يتم السمو فوق أوضاع هذه 


تاب روعي لاصبلو ات. قداس لا دیسر 

1 الفارق الروحيد هر أن هذه الرموز عموماً هي من غط (شمسي) ول“ لونا ا1117 - ا50) بأشكال متبرعة بينما يبدو رهز 
جاٹو س - جانا (ق اول = 8ا ال) من غط افمري) ونوس -. ئونا(ة٦!.]‏ ~ 18ا حیٹ پعلو املال رآسه في أغلب الأ حبان. 

و وهذا السيب أيضاً لا يوجد في بعضس اللغات» كالعبرية والعربية. صيقة الفعل المطابقة للحأضر. 
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امجلي العابر العارض» بصبح الحاضر بالعكس هو الجامع للحقيقة كلها. فال وجه الثالث انوس مناسب» في 
رمزية أخرى هي رمزية التراث المندوسي» لعين جبين شيفاً التى هي أيضاً غير مشهودة حسا لكونها لا 
تتمثل في أي عضو جسمي» وإنما نمثل الشعور بالأزلية. وقد فيل أن نظرة من هذه العين الثالفة تحيل كل 
شيء إلى رمادء أي نها تفي كل ظهورء بيد آنه لا يتسامى تعاقب الأزمنة إلى تواقت» فجميع الأشياء تبقى في 
الحضور الأزلي sen٤rم‏ 1عétern'ا)‏ (آو الأزل الاضر أو الآن الدائم)ء بحيث أن ذلك الفناء الظاهر ما 
هو في الحقيقة إلا تجوهر متسامي )]۲4١50۲١۵1107(‏ بالمعنى الاشتقاقي المضبوط هذه الكلمة. 

ومن هذه الاعتبارات القليلةء يسهل منذ الآن فهم كيف آن جانوس» يشل حقاء ليس فقط امالك 
للزمن الثلائي [أو سيد الدهرالالث)] (وهي تسمية مطبقة كذلك على شيفا في التراث اهندوسي )» ولكن 
أبضاًء وقبل کل شيء مالك الأزلية e(‏ اصا1 غل uاعرياعS).‏ وفي هذا المعنی يقول السید شاربونو ~ 
لاسای: «المسيح يهيمن على الماضي وعلى المستقبلء هو داثم الحضرر مع ربهء ومن حيث أنه جلي لتجليه 
هو سابق قبل الأيام (8إ01[ 5ع nعأعص'ا)ء‏ وكما ذكر القديس يوحنا: في اليدإ كانت الكلمة. إنه 
آبضاً آب الدهور القادمة وسيدهاء والكنيسة الرومية تردد كل يوم: jesu pater futuri seeuk‏ ور 
بذاته أعلن أنه هو المبتدى والمتعهى لكل شيء فقال: آنا الألفا (أول الحروف) والأوميغا (آخر الحروف)ء أي 
المبدا والخايةء إنه مالك الأزلية». 

ومن البديهي فعلا أن مالك الأزمنة لا يمكن أن يكون هو نفسه تحت حكم الزمن» بل فيه يكمن 
مبداً الزمنء فهو مثل الحرك الأول لكل الأشياءء أو مبدأ الحركة الكونيةء الثابت في سكونه بالضرورةء كما 
علمه أرسطو. إنه حقا الكلمة الأزلية الى تسميها نصوص التوراة في كثير من الأحيان السابق قبل الأيام 
آي أب الدهور» أو أب دورات الوجود (وهنا العنى الحقيقي الأصلي للكلمة اللاتيية ساكولوم 
nnاuءSe.‏ وكذلك للكلمة اليونانية أيؤون 6ة وتر جنها بالعبرية عولام 013۳7)ء وتحسن هنا ملاحظة 
أن التراث المندوسي يطلق عليه أبضاً نعثٿ بورilا‏ — بgرgشİÎ (Purana — Purusha)‏ التي ها باأضبط 
دلالة مكافثة. 

ولنرجع الآن إلى الرسم الذي اتخذناه نقطة انطلاق هذه الملاحظات: قلنا أننا نرى فيه الصو لحان 
والمفتاح في بدي جانوس» وكذلك التاج (الذي يكن أن يعبر رمزا للقوة وللعلو بالمعنى الأعم» سواء في 
انجال الروحيء أو بالأحرى في انجال الزمني الذي عليه الدلالة هنا)ء فالصو لجان هو شعار السلطة الملكية: 
وبالتالي فالمفتاح من جانبها هي بالأخص شعار للسلطة الدينية. وينبغي ملاحظة أن الصوخان بقع في يسار 
الرسم في جانب الوجه المذكر. والمغتاح في جانب الوجه المؤنثء والحال» أنه تبعأً للرمزية المتداولة في القبالة 


1 المسننة الثلائية (تريشو لاأ ھا آدا۲) عت ل شيفا: هي رمز للزمن خلت (تريكال a14‏ )آا). 
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العرية» اليمين واليسار يتناسبان بالتنالي مح صفتين إفيتين: الرحة (هاساد لع5ع]!) والعدل (دين 51۸) 
وهما بنطبقان أيضاً بوضوح على المسيح» وبالأخحص عندما يعتبر دوره كقاض حاكم على الأحياء 
والأمرات. والعرب كذلك في تمييزهم المماثل للصفاث والأسما الإهية بقولون: حال وجلالء وبمثل هذه 
النحوات يهم سبب تمثيلى المظهرين بوجه مؤنث ووجه مذكر“. والخاصل؛ أن المغتاح والصو لجان البديلين 
لحملة مفتاحين» يوجدان في رمز آخر انوس رما هو الأكثر شيوعأء ويجعل إحدى دلالات هذا الرمز آكشر 
وضوحاًء وهي دلالة على سلطة مزدوجة منبثقة من مبدآ واحد: السلطة الدينية والساطة الملكية امجتمعتان؛ 
-حسب التراث اليهودي المسيحي» في شخص ملكيصادق [ملك مدينة سال الذي بارك إبراهيم اليل #] 
الذي هو كما قال القديس يوحنا: «خلق على صورة المصطفي من وبه (المسيح)» . 

کنا بصدد قول أن جانوس في غالب الأحيان مجحمل مفتاحين» إنهما مفتاحا بابي الانقلابين ف 
الدائرة الفلكة المناسبين بالتالي للانقلاب الشتائى والانقلاب الصيفي» آي نقطتي طرفي مسار الشمس في 
الدورة السنويةء لان جانوس بصفته مالك الأزمنةه هو نفسه جانيتور (41107[) الذي يفتح ويغلق 
الدورة. ومن نأاحية أخرى. هو أيضاً مظهر الربوبية المرشد لأسرار السلوك العرفاني: فلفظة إنبسياسيو 
)initi10(‏ مشتقة من إن - إيرا )11-1۲٥(‏ آي «دخل» (وهذا المعنى يتعلق أيضا برمزية الباب)؛ وحسب 
سیسیر ون )C1٥8۲01(‏ ۰ فإن اسم جانوس له نفس جذر الفعل إيراء أي 'ذهب» وهذا الحذر إ (1) يوجد 
بنفس معناه اللاتيني في السنسكريتية؛ حيث تو جد من بين مشتقاته لفظة (يانا) أي «الطريق!» وهي قريبة قربا 
ملحوظاً من اسم جانوس نفسه. والمسيح قال: «انا الطريق»" فهل ينبحي هنا النظر إلى مقارية أخرى 
بینهما؟ ېدو من علامات ما قلناه آنا أن ذا النظر ما يبرره؛ ومن الخطا الكبير في جال الرمزيةء أن لا 
تؤخذ بعين الاعتبار بعض التماثلات اللفظيةء وهي الي مما في كشير من الأحيان أسبابها العميقةء رغم 


فى رمز الشجرة السيفرونية (في القيالة العبرية) الممثلة لحملة اللعوت الإحية. العمودان الجانببان يثلان بالتنالي عمود الرحهة وعمود 
العدل. وني قمة ألعمود الأوسط يوجد التاج زکاثار ٣8٣اK)‏ مشرها على العمودين المالبيين. ووضسعيته هذه مائلة لوضعة تاج 
جائوس في الرسم الذي تحن بصدد شرحهء آي وضعيته بالشسبة للمفتاح وللصولحان: ويدو لا أن هذا التقارب يبرر ما قلتاه حول 
دلالته: آي آن التاج ثل السلطة الأساسيةء الغريدة والشاملة. الي يصدر منها المظهران المعينان بالرمزين الأ خرين المفغاح 
والصولحان). 

۳ في كتاب مليك العام شرحنا بكيفية أ م رمزية اليمين واليسار. وأ يد العدل ويد البركةء وهي الرمزية الي نبه عليها كدلك العديد من 
آياء الكنيسةء حصو صا القديس أرغسطين. 

ا رسالة إلى العريين 7 3. 

ا سیسرون ( ماركوس توليوس) رجل مياسة وخطيب مصقع وفيلسوف لاتيني (43-106 قبل اليلاد) له تأليف بلاغية وفلسفية - 
(المعرب). 

1 في تراث الشرق الأأقصى (الصين) كلمة طار (10ا) الي نعف حرفيا ألطريق. تستعمل أيشضاً كنسمية للمبدأ الأعلى» والحرف 
التصويري الذي لله پتشكل من رموز الرأس والرجلين. المكافتين للالف والأوميغا (للداية والنهاية). 
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انفلاتها مع الأسف على اللغويين الحدثرن؛ الذي ججهلون كل ما يمكن أن يطلق عليه شرعاً اسم أعلم 
مهدس . 

ومهما كان الأمرء فحيث أن جانوس كان يعتبر كمظهر للربوبية المرشد لأسرار السلوك العرفاني 
فمفتاحاه الواحدة من ذهب والأخرى من فضةء هما مفتاحا الأسرار الكرى والأسرار الصغرى؛ 
وباستعمال اصطلاح مكافئ آخر؛ فإن مفتاح الفضة هو مفتاح اة الأرضية ومفتاح الذهب مفتاح الجنة 
السماوية؛ ونفس الفتاحين كانتا من خحصوصيات السلطة البابوية التي تتعلق بها أساسياً وظيفة تعليم 
الأسرارة وبقيتا من أهم رموزهاء مثل الزورق الذي كان هو أيضا من رموز جانوس؟ هذا وعبارات 
الإنجيل عن شأن سلطة المفاتيح 'تتوافق تماما مع الترائيات العتيقةء وكلها متفرعة من الملة الأصلية الأولى 
العظمى. ومن جهة آخرى. توجد صلة مباشرة بين هذه الد لالة التي نبهنا عليهاء وبين قثيل مفتاح الذهب 
للسلطة الروحية بينما مفتاح الفضة تشل السلطة الزمنية (وهي الى تستبدل آحياناً بالصولجان كما رأيناه)) 
وبالفعل فإن دانتي» ينيط بالإميراطور والبابا مهمة فيادة الإنسانية على التتالي إلى ألحة الأرضية وإلى الحنة 
السماو ڀ 

بالإضافة إلى ما ذكرء وبحكم مط من الرمزية الفلكية الي تبدو نها مشتركة بين جميع الشعوب 
القديمةء فإنها توجد أبضاً علاقات وليقة جداً بين دلالتي مفتاحي جانوس» آي دلالة بابي الانقلابين 
الفصليينء ودلالة الأسرار الكرى والأسرار الصغ ي . وهذه الرمرية المشار إليها هي رمزية دورة فلك 
البروج؛ وليس بلا سبب أن توجد صورة هذا الفلك على أبواب العديد من كنائس العصر الوسيط» بشقيه 
الصاعد واابط اللذين يبتدثان بالتتالي عند نقطت الانقلابين الشتوي والصيفي. وهنا تظهر دلالة أخرى 
لوجهي جانوس: إنه سيد الطريقين” ˆ اللذين ينقتح عليهما بابا الانقلابين: إنهما طريقا اليمين والشمال 


1 زورق جانوس هذا کان بإمكانه أن بتحرك في الاتجامين. إما إلى الأمام» وإما إلى انلف وهذا يتناسب مع وجهي جانوس لفسه. 

2 الصولجان والفتاح» كل منهماء على غلاقات رمزية مع حور الكون [عمود العال]. 

ا دي ونار De Monarchla)‏ 3 16. قد بيا شرح هذه الفغرة لدائي في كتاب اللطة الروحية واكم الزمتي. 

4 بلبغي أن نذکر عرضاًء تی وآن کنا نبهنا عليه في منامبات عديدة؛ آنه كائت لانوس وظيفة أخحرى: لقد كان مولى النقابات المر فية 
و کولیجيا ابر وروم (Callcgia abr o07)‏ التي كانت تفل مجيدا له بعيدي الانقلابين للشتاء وللصيق. وبعد ذلك استمرت 
هذه العادة في نعابات البنائين؛ لكن في المسيحية: تطابنى العيدان امذكوران مع عيدي القديس يوحنا الشتوي والقديس يوحنا الصيفي 
(ومنه عبارة محفل القديس ير حا (1241-) ١ا2‏ 0# الي استمر الاحتفاظ بها تى في المأسونية الخحديدة). وهذا سال على كيف 
الرموز السابقة للمسيحية: وعو تكييف مجهله الحدثون في کثبر من الا حيان أو پسيئون شرحه. 

1 وهذا يتعلق بوضوح يا نبهنا عليه في التهميش السابق حول التراثيات الئى احتفظت بها نقابات البنائين. 
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(وهنا نلتقي مرة أخرى بالرمزية مشار إليها أعلاه) اللذان هما الفيثاغوريون بالحرف ۷ وتعبر عنهما 
ایضاً فی شکل ظاهرې أسطورة هر كول (8[اءإ٥)”‏ بالفضيلة والرذيلة؛ وهما نفس الطريقين اللذين 
بسمیهما من جانبه التراث اهندوسي ب طريق مظاهر الألوهية (4١ةر-و۷ةل)‏ وطريق الأسلاف ٥1٣1-(‏ 
yn‏ كما أن رمزية غانيشاً (641۸8518) التي نها نقاط تماثل عديدة مع رمزية جانوس» تنعت هذا 
الأحیر ب سيد الطريقين كاستتباع مباشر من كونه رب المعرفة وهو ما يعود بنا إلى التعريف بالأسرار. ورا 
فن هذين الطريقين هما أبضاًء من حيث دلالة أخرىء كالبابين اللذين يولج منهما إلى السماوات [العلى] 
أو إلى الححيم [السفلي] “. 
ونلا حط بان اخهتين اللتين بتناسبان معهماء أي اليمين والشمالء هما الموفعان اللذان بتوزع 
عليهما المصطفون واللعونون في تثيل بوم القيامة؛ وصور هذا التمثيل؛ باتفاق عجیب له معنام ارك 
تصادف باستمرار هي أيضاً على أبواب الكتائس بالتحدید. لا على آي جزء آخر من البناء“. فهذه 
الرسوم مثلها مثل رسوم فلك البروج؛ تعبر ي تقديرناء على أمر أساسي تماما في مفهوم الذين شيدوا 
الکاندرائيات إذ نهم کانوا برومون إضفاء طابع ختصر للكل (بانتا كولر غ٣u141ء )٥a٣)2‏ على 
منجزاتهم» بالعنى الحقيقي هذه الكلمة أي أن مجعلوا منها كالفلاصة الحامعة (لحقائق) العام باسره“ 


Nicolas de ( فثد وجدناء با لخصوص في رسم المطبعي ليرلا - دو - شومان‎ ٠ هذا الر مز العتيق استمر حتى إلى عهد قريب"‎ ١ 
الذی رسمه جرن گرزان (٣اجیافC مدعل ی الحقل المزهر ل جوافروا توری (0۲ 1 وه ااا0٥ا)) (باریس.‎ ) Chem 
مرسوما على قطع متنوعة من الأثاث‎ )].011۷٣( حي سمي ب حرفب فپثاغوري: كما هو مو جود أيضا في متحف اللوفر‎ 9 
الذي يعرد إلى عهد الليضة.‎ 

هركول عند الرومان أو هركليس عند اليونائين هو مظهر القوة والتانة الإلية - المعرب -. 

2 في رموز عهد النهضة الت أشرنا إليها قبل قليلى» سمي الطريقان من هذه الحبيئية على التالي: فييا ركا (فاعة هآء) و ييا لاا 
(واه! ذا أي الطريق الضيق والطريق الواسح 

1 یدو أحیاناً آن ما يعو د في عضن االات إلى اليمين يعاد به إلى السار في حالات أخرى: أو بالعكس. وهذا التناقض ظاهري فقط: 
لأنه ينبغي دتما البحث عن المرجع الذي يشب إليه اليمين راليسار؛ وعندما يكون التناقض حقيقباًء فتفسيره يعود إلى بعض الغاهيم 
ألدورية المعقدة الي تزثر على التناسبات المعتيرة. وأوردنا هذا التبيه حتى لا في إشكالية ينبغي اعتبارها لكي يون تسیر عدد 
کر من الرمرز تفس ! صحیحا. 

1 ينېغي آن نکب بانعاکل' (غ1ع ٣۵‏ ع") (ہائتاکولوم u‏ 2eااuمp.‏ آي حرفیا لکل الصغیر)ء ولا نکتب بہتاکل ما یقع فی کر من 
الأحيان. وهلا الخطا الإملائي آدى بالبعض إلى الظل بأن هذه الكلمة علاقة مع العدد 5 وبآن تؤخيل كراد لخم ا | 

3 هذا اغوم مندرج وعا ما في المخطط نفسه للكتدراتية: : لکن لا مكل الآن على الأقل؛ القيام بتبرير هذا القول فذلك مجرنا إف 


156 


تعقببات المعرب (18) 


أقرب رمزية في العرفان الإسلامي لرمزية جانوس هي الرمزية المتعلقة خحصوصا بالرسول يونس 
افك ومن حيثيات أخرى بالنبي يحي شة (يوحنا). والعلاقة اللفظبة بين هذه الأسماء الثلائة 
واضحة. وما علاقاتها بالدورة الزمنية فتمثل خحصرصا في عدد اسم (يونس = 300+50+60+10) 
بحساب الممل المغربي وهو 366 الذي هو من أشهر الأعداد الدورية ويتعلق مبأاشرة بعدد أيام 
السنة الشمسية وبرمزية جوناس خصوصاء كما أن عدد اسم (مجي = 10+8+10) هو 28 الذي هر 
عدد المنازل الفلكية القمرية. ومن العددين يتبين الطابم الشمسي لرمزية (يونس) جفتاحه الذهبية» 
والطابع القمري لرمزية (محي) جفتاحه الفضضية؛ ثم إن بجي - حسبما ورد قي الحديث النبوي 
الشريف - هو الذي يذبح الموت التجسد قي صورة كبش عند انتهاء يوم القيامة» يذبجه بين الجنة 
والنار» أي بين طريقي الصعود والمبوطء أو جهقي اليمين والشمال (حول هذا الذبح ينظر أخر 
الباب 64 من الفتوحات المكية لابن العربي)ء ولذبح الموت علاقة مباشرة جا يسمى ب ألعين الثالفة 
الناظرة في الآن الدائم وصاحبها هو الشارب من عين ماء الحياة الخالدة والمنحقق ب الشعوربالأزلية. 
وأما جمعية يونس لوجهي الحمال والحلال فظاهرة في قصته الواردة في القرآن الكريم» إذ أنه ذاق 
الجلال في سجن بطن الحوت بعد إعراضه عن قومه الذين أعرضوا عن دعوته» ثم ذاق الجمال 
بسراحه وعودته ناجيا هو وأمته» وهي الأمة الوحيدة الت أنقذها اله تعالى من العذاب الذي أوشك 


سر ہے ع 


آن بحل بهاء قال تعالى في شأنه في الآيين 144-143 من سورة الصافات (37): # فلولا ةد کان 


1 ر 7 س ر 9 اھ ا‎ 1 TE 
للبت فى بيه إل يوم يعون وني شان قومه في الآية 98 من سورة‎ #( ˆ 


يونس (10): فلولا كانت قَرَيَةٌ ءَامَتَتَ فََفَعَهَاً إيمَناً إلا قوم يوس لمآ اموا كشفتا عتم 
عَدّابَ لخي فى ألْحَيَوة آلدنَيَا وَمَعَعََم إل حينٍ. وقد قال بعض المغسرين هذه الآية أن كلمة 
(إلى حين) وآية للبت فى بطي إن يوم يبون )[للبث في بطنه إلى يوم يبعشون] بشيران إلى 
صحة ما قيل في حت آفراد من أمته نهم لا يزالون إلى اليوم آحياءء آي آنهم كالخضر ات من الذين 
شربوا من عين الحياة الثالدة» وقد صحح الشيخ الأكر هذا الخر سسواء بالنسبة إليهم أو بالنسبة 
عيسى)ء ففي الباب 36 من الفتوحات يقول: زوق زماننا الوم جماعة من أصحاب عغيسى س 
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زب 


(ج) 


ويونس ## بحيون وهم منقطعون عن الناس)ء ئم ذكر قصته مع واحد من أصحاب يونس» وقصة 
وصي عيسى '# - واسمه زريب بن برثملا - مع الصحابة في عهد عمر دة 

وأما علاقة يونس الرمزية بفتح الطريق للسالكين» فتظهر خصوصا في اختصاصه بولادة ثانية جلت 
حساً في خروجه من طن النون حياً. ومن لطیف الاتفاق آن اسمه (يونس) قريب جدا لفظياً من 
الجذر اللاتينى (إنيس) ومنه كلمة (إنيسياسيون) أي التعريف بطريق السلوك الذي يرمز إليه أحيانا 
بالإججار على ظهر السفينة. ومن المعلوم آن اللقب القرآني ليونس هو ذو النون» والنون ترمر في كثير 
من الأحيان إلى السفينةء كما ترمز إلى حوت النون كمظهر رمزي للحياة الدائمة في مقام القرية 
الحجسد في يى الذي مات شهيدا. 

وأاخيراً فإن ذلك الرسم الذي شرحه الشيخ عبد الواحد يجي في هذا المقال يرمز في ميدان التصوف 
الإسلامي إلى حضرة القطبانية العلياء والقطب يسمى مولى الوقت أو قطب الزمانء كما أن الإمام 
المهمدي الظاهر في آخر الزمان يسمى صاحب الزمان ونحوته مطابقة في بعض وجوهها لنعوت 
جائوس» وقد خحصص للتعريف به وبوزرائه الشيخ حي الدين الباب 366 من الفتوحات» كما 
خصص الباب 270 للتعريف ممنزل القطب ووزيريه الإمامين: وهما الوزيران الممثلان بوجهي 
جانوس فالمذ کر حامل الصولجان هر عبد الملك الذي بيده تصريف الملك بإذن الله تعالىء والمؤنث 
حامل المفتاح هو عبد ربه ونظره في عالم الغيب والملكوت الأعلى» وقد أشار الشيخ في رسالته منزل 
القطب والإمامين إلى هذا التأنيث المعنوي فقال عن هذا الإمام الروحاني: [.....فالأسرار والمعارف 
والعالم العلوي ينكحه وهو لا ينكح أحدا...(فهو) مؤنث علوي صحيح الحال سعيد فارغ من 
الكون واقف بين يدي الحق]. وأما التاج المرسوم فوق الوجهين فهو رمز للرسوخ في التمكين 
الأعلى المتمثل خحصوصاً في ثبوت الخلافة الربانيةء وهو أيضا رمز إلى عدم التناهي إذ لا نهاية 
لكمالات الحق تعالى. والقلب الذي في أعلى الرسم يرمز إلى مقام القطب نفسه من حيث قوله تعالى 
في الحديث القدسي: (ما وسعني أرضي ولا سمائي ووسعني قلب عبدي المؤمن). والمؤمن الكامل 
في کل عصر هو قطب زمانه وأسمه عبد الله وهذا الاسم القطي الأعظم عدده 66ء وضعقه 132 
هو عدد كلمة (قلب) أو كلمة (عمد) بتضعيف اليم الثانية أو كلمة (إسلام)» والعدد 06 هو نفس 
مجموع أعداد الحروف الثلاثة الكافئة في العربية للحروف المرسومة تحت القلب »۲1]S‏ وهي: ‏ هم 
س = 60+5+1 = 66 بحساب ا لحمل المشرقي؛ وهو عدد الاسم (هو مجيب). 
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(19) 


الرمزالتصويري ( هيغروغليف ) لبرج السرطان"' 
L' Hiéroglyphe du Cancer‏ 


خلال بحوتنا المختلفة أشرنا في الكثر من الأحيان إلى رمزية الدورة السلوية بشقيها الصاعد 
والمابط(). وخحصوصا رمزية بابي الانقلابين اللذين يفعحان ويخلقان بالتعاليى هذين الشقين من الدورة 
وعلاقتها بصورة جانوس عند اللاتين؛ وكذلك بصورة غانيشا (6621851۵) عثد امندوس“. ولکي تفهم 
أهمية هذه الرمزية 'قهما جيداء ينبخي تذكر أنه نه مجکم نماثل کل جزء من الكون مع الكل» فإنه يوجد تداسب 
بین فوانين جع الدورات الرمنية مع بعضها البعض؛ مهما كان معلها. فالدورة السنوية» مثا يکن أن 
تؤخذ كصورة مصغرة للدورات الكونية الكري ( وا يدل عليه ججلاء عبارات كعبارة السنة الكرى(ب)). 
وبالتالي فهي أسهل منالاء وهي كالمختصرء إذا أمكن القول» لسيرورة جلى الظهور نفسهاء وهذا هو الذي 
يعطي لعلم النجوم کل دلالته کعلم اکوسمولوجي» خحدیدا. 
وإذا کان الأمر على هذا اللحي: فَإن انقطي التوقف"ا للمسار الشسي (وهذا هو العنى 
الا شتقاقي لکلمة سولسٹیس (Solslice)‏ رج( پبغي أن بشتاسب مح طرفي جلي الظهورء اما م ج 
جملته» وإما من حيث كل دورة من الدورات المؤلفة له؛ وكثرة هله الدورات غير محددةء وليست هى سوى 
تلف أطوار أو مراتب الوجود الكلي. وإذا شنا أن نطبق هذا بال حص على دورة للظهور الفردي كدورة 
مظاهر الألوهية»» ف «باب البشر؛ مناسب للانقلاب الصيفي ولبرج السرطان إنه الدخول في نطاق الظهور 
الفردي؛ وكذلك «باب مظاهر الألوهية؛ مناسب للانقلاب الشتوي ولبرح الجدي» إنه الجروج من ذلك 
التطاق الفردي» والائتقال إلى المراتب العليا (د). لأن «مظاهر الألوهية» (الديغا كو۷غا في التراث 
المندوسي) مثل الملائكة» في اصطلاح آخرء قثل بالتحديد في وجهة النظر اليتافيزيقية المراتب فوق - 
الفردية للكاف. . 
بنا سب مح #فعر الياها: آي آنه مسن حت د لاله النشاة الكونية پشتاسب م الو سط احنیی الذى توضع فيه 


1 ينظر بالخصرص كتاب مليك العالء الباب 3. 
هله النقطة مشروحة بإسهاب في (كتابنا) المراتب التعددة للوجود. 
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بذورالعالم الظاهرء وهي البذور التي تتطابق في العا الكبير مع براهماندا (2ل ق881 بالسنسكريتة) أو 
ابيضة العالاء كما تنطابق في «العالم الصغير» مع بيندا (ةل«ذ)ء آي النموذج الصوري الأصلي للفردية 
الذي له وجود قبلي في غط اطيف مذ بدا الظهور الدوري» مشكلا إحدى الإمكانيات التي بغي آٺن تتطور 
حلال هذا الظهور (ى) + وهذا كذلك يكن إرجاعه إلى كون نفس برج السرطان هذا هر بيت القمر؛ 
وعلاقة القمر با ياء معروفة (ز)» وهو كالياء نفسها يكل البدا المنفعل والمرن جلى الظهور؛ فكرة الفلك 
القمري هي بالتحديد عا التكوي أو ميدان نشأة الأشكال في المجلى اللطيف» الذي هو نقطة الاتطلاق 
للوجود في التمط القردي (ح) 2 

والرمز التتجيمي ليرج السرطان ا » هو طور نصف الاكتمال؛ وهو بالضبط طور 
اميغة اللطبفة؛ فالقصود إذن ليس هو الجنين الجسمي» وإنا النموذج الصوري اللطيف الذي كنا بصدد 
الكلام عنه» ووجوده واقع في الجال النفساني» أو العا البرزخي. هذاء وإن شكل هذاالرمز هو شكل 
حرف لا في السنسكريتية [أو الحرف وبالعربية]ء آي عنصر لولي يشكل الحرف اللفظي الأوسط لل أكشارا 
)akshara(‏ أو الكلمة القدسة اوم )0”١(‏ [تقراً: آوم 177ا3]: فهي تقع بين النقطة م (0) المشيرة إلى 
الغيب المبدئيء والخط المستقيم (4) المشير إلى تام تطور الظهور في الجلى الكثيف أو الجسماني. 

إضافة إلى هذا فإن البذرة في هذا الرمز مزدوجة في وضعيتين متعاكستين بالنسبة لبعضهما؛ 
وبالتالي نهما مثلان طرفين متكاملين: إنه رمز ألبانغً (۷2«8) واليين («ل) في تراث الشرق الأقصى 
(الصيني) إذ أن شكله جامع لشكليهما معا ني هيئة ماثلدة بالضبط. وهذا الرمزء بصفته مثلا للحركات 
الدورانية الدورية الي تتعلتق أطوارها بالغلبة التناوبة لل انغ أولد بين له صلة مع رسوم اللولب المزدوج 
الذي يرجع إلى رمزية نصفي الكرة الأرضية. وهذان النصفان: أحدهما مضيى والآخر مظلم (يانغ في معناه 
الأصلي هو جاتب النورء وين جانب الظل)ء وما شطرا بيضة العام المشبهين بالسماء وبالأرض“» وهما 


1 بنظر (تتاہنا) الإنسان وصرورثه حسب الفيدتة البابان 13 و 19.- التماثل اليتبوي بين العام الكبير وألعالم الصغير من حيث هذا 
الظهر. بعر عنه في التعاليم المندوسية بهذه الصيغة باتها بينداتاتها براهماندأ آي انين الفردي (اللطيف) مله مل بيضبة العام. 
ينظر المرجع الساش: الاب أك.- في غدة متاسبات كنا أشرنا إلى التطابق بين عالم التكوين أو آپشسرراء (s1۲۸۸اع!)‏ تبعاً لاصطلاح 


ت 

القبالة العرية. وجال الظهور اللطيف. 

ا حول هذه الأشكال المندسية المناسبة بائتتالي للمقاطع اللائة ل وم ينظر المرجع السابقء الياب 16.-- من اللائق النذكير في هذا 
السياق بان النقطة هي المبداأ الأصلي الأول مي الأشكال المندسيةء كما أن الغيب هو كذلك بالنسة لحميع مراتب الظهورء وحيث 
ان النقطة لا شکل ها وبدون آبعاد ٺهي في مر تپا ملل الوحدة القيغية الق لا تنقسم: ما جعلها رما للذإت البعحته 

4 هذان اللصفان للكرة الأرضية كانا مثلان عند الأغريق بعمرتي الرأس المدورتين للثنائي المسمى ديوسكور )131051٣28(‏ اللذين 
هما نصفي بيضة ليدأ (43 |): أي ية طائر الثم الذي مها مثل ببضة الية: تمل بيضة العا (ينظر مقال اليم سأ في ألترأاث 


اندوسی)(ط). 
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أيضاء بالنسبة لكل كائن. ودائما بجكم التماثل بين العام الصغر' و العام الكبيرء شقا التشى الأصلية الأولى. 
التي توصف رمزياً عموماً وكأن ها شكل كروي" . وهذا الشكل الكروي هو شكل الكائن العام الذي لا 
يزال كامنا ني البذرة الأصليةء والذي ينبغي أن يعاد تشكيله فعلياً في اكمل مظهر عند بلوغ غاية التطور 
الدوري الفردي. 

ومن جهة أخرى. بلاحظ أيضا أن لشكل هذا الرمز هيئة صَدَفة (شاغخا داص هة بالسنسكريتية) 
الي ها علاقة بديهية مع اليا وتمثل هي أيضاً كانها تحتوي على بذور الدورة القادمة خلال مراحل ال 
برالایا (۴۴ بالسنسكريتية) أو التلاشي الخارجي للعا. وهذه الصدفة تحتفظ بالصوت الأصلي الأول 
الذي لا يبلى (أكشارا »aksha2‏ أي الكلمة وم ( 40 التي بعناصرها الثلاثة (ماتراأ كة٣اقه)‏ قشل 
جوهر لدا ! ثلثة؛ وهكذا يستمر بقاء الفيدا على الدواي لأنه من حيث حقيقته سابق على جميع العوا 
لکنه يتفي على نحو ماء أو پُرْمّل خلال الكوارث الكونية الفاصلة بين تلف الدورات» لكي بظهر بعدها 
من جدید في بداية کل منها“. وهيئة الرمز هذه يمكن إنمامها لتصبح كأنها الأكشارا (الكلمة المقدسة) 
نفسها. فا لخط أ (4) إذا غطى وأغلق الصدفة دا“ احتوية في داخلها على النقطة م (۳) أو البدا الجوهري 
لکا“ يصبح عندئذ الخط المستقيم باتجاهه الأفقي مثلا في نفس الوقت ل سطح اليا أي الوسط المغذي 
الذي يحصلل فيه تطور البذور (ويثل في الرمزية الشرفية بانبساط زهرة النيلوفر: أو اللوتس» على سطح 
الماء) بعد نهاية مرحلة الظلمة العرزخية (سانذيا 4 ) بين دورنين؛ ويتابعة نفس التمليل غعصل 
بالتالي على صورة يكن أن توصف كانقلاب للصدفة يجعلها تتفتح لتنقلب منها البذور وقق الخط المستقيم 
اموجه الآن في الاتجاء العمودي الصاعد الذي هو اتجاه تطور الظهور انطلاقا من مبدئه الباط “. 

ومن بين هاتين الوضعيتين للصدفة: الموجودتين في شطري الشكل الرمزي لبرح السرطان» الأولى 
منهما تناسب شكل سفينة نوح (أو ساتيافرانا 4 اةهة في الملة المندوسية) التي يمكن مثيلها بالنصف 
السفلي لدائرة يغلقه قطره الأففي. ويحتوي في داخله على النقطة الجامعة لكل البذور في طور تزميلها 


1١‏ کمثال ينظر خطاب افلاطرن فى الادبة على لان آربستوفانء وشروحه عند الحدثين حاطئة فى تجاهلها القيمة الرمزية رغم بداهتها. 
وقد توسعنا في الاعتبارات التعلقة بهذا الشكل الكروي في قشاب رمزية الصليب. 

ا التأكيد على ديومة الفيدا ينبخي أن يرجع مباشرة إلى النظرية الكسمولوجية حول الأولية الأصلية تلصوت (شابدة ول اقاة) مسن 
بن اسو سات من حيث أنه خت بالاثير اشا اة )ة) الذي هر أول العناصرا: ونفس هذه النظرية ينبغي أن ثقارب بنظرية 
ألخلق بواسطة الكلمة في التراثيات الغرية: فالصرت الأصلي الأول هو الكلمة الإفية التي بواسطها لقت كل الأشياء 

7 في قوافتق لاقت للنظر. هذه الميئة هي أيضاً هيئة !لذن البشريةء فلكي يكون عضو السمع مهيا فعلياً للإحساس بالصوت لابد آن 
تكون هيتنه مطابغة لطبيعة الصوت. 

2 هذا الشكل الجديد هو المعطى ف الأركيرمية  rehe0mCtre)‏ '[) رف ھاٹ ([101) المناسب ليرج السرطان. 
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التاه؛ والثانية ثل رمزياً قوس قزح ظاهرا من خلال السحابة» آي في منطقة المياه العلوية. في الوقت 
الذي تتحقق فيه عودة قيام النظام السوي› والبعث الجدد لكلل الأشياء» بينما تكون السفينةء خلال الكارشةء 
سابجحة فو ى محيط الياه السفلية. إذنء فالنصف العلوي لتفس الدائرة» واجتماع الشكلين المتعاكسين المتكاملين 
في ما بينهما هو الذي تنشا منه هيئة دائرية أو دورية تامةء تمل إعادة تشكيل اهيئة الكروية الأصلية الأولى؛ 
وهذه الدائرة هي المقطع العمودي للكرة؛ والمقطع الأفقي للكرة بثله السور الدائري للجئة الأرضية. وني 
رمز الشرق الأقصىء آي ال يبن- يانغ؛ نجد في قسمه الداخلي نصفي الدائرة منزاحترن عن بعضهما بفعل 
ازدواج للمركز مثلاً استقطاباًء هو بالنسبة لكل مرتبة من مجلى الظهور يائل في حضرة الظهور الكلي. 
استقطاب سات (821) أو الذات البحث إلى ازدواجية بوروشا - براكريتي (Purusha — Prakriti)‏ ° 
(ي). 

هذه الاعتبارات لا تذعي لنفسها بلوغ التمام. ولا شك آنها لا تتناسب إلا مع بعض مظاهر رمز 
برج السرطان. لكنها من المکن على کل حال آن تؤخذ كمثال يبن بأنه يوجد في علم النجوم التراثي آمر 
ختلف تاماً عن فن للعرافة أو عن أعلم تحميني' كما يظنه الحدلون. بل بوجد هنا في الحقيقة» كل ماهو 
موجوف بعبارات متنوعةء في العلوم الخرى من نفس الطران كما نبهنا عليه في ججثنا حول علم الحروف 
وهذا هو بالتحديد الذي يعطي لتلك العلوم قيمة سلوكية عرقانية تسمح باعتبارها حقا جزءا مكملا للعلم 
المقدس(ك). 


بنبغي أن يعتبر نصف الداترة هنا كمكافئ لشكل جزء من اللولب الذي ارتأيناه سابقأ: لكن في هذا الأخير: نرى بوضوح التطور 
متبشقاً من نفطة الحذر الأولى. 

2 بنظر كتاب مليك العام الباب .1١‏ - وفذا أيضأً علاقة باسرار حرف نون تي الحروف العربية. 

8 إنه ایز وتشعب اول» لکن بدون ازفصال للمتكاملات بعد: وهذا هر بالتحديد طرر تشكيل انى وأما قبل هذا النماير فلا كن 
الكلام إلا عن حياد هو حياد الذات المحض (ينظر كتابنا رمزية الصليب الباب 28). 
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رب) 


(ج) 


زد) 


تعبات المعرب ( 19) 


الشق الصاعد يبتدئ ببرج الجدي وير بالد! و والحوت (وهي بروج الشتاء) ثم الحسل والثور 
والجوژاء (وهي بروج الربيع)؛ ويبتدئ الشق اطابط ببداية برج السرطان وير بالأسد والستبلة 
(وهي بروج الصيف) ثم الميزان والعقرب والقوس (وهي بروج الخريف). وما يسمى ببابي غق 
وفتح الشقين. فهما: الدرجة الأول من برج الحدي عند نقطة الانقلاب الشتوي (غالبا في 21 أو 22 
ديسمبر) فهذه الدرجة تغلق الشق المابط وتفتح الشق الصاعد وبالعكس الدرجة الأرلى من 
السرطان عند نقطة الانقلاب الصيفي (غالبا1 2 أر22 جوان) تغلق الصعود وتفتح البوط. 

السنة الكبرى عند القرس والإغريق وغيرهم تشتمل على 12960 عامأ وهي نصف دورة واحدة 
لدورة الاعتدالن. وعند الفلكيين القدإمى: لكل برج يومه الذي گون فيه الکون تحت الیرم فيوم 
الحمل 12000 سنةء وللثور 11000 سنةء وللجوزاء 10000 سنة وهكذا تنقص 1000 س 
با مرور من برج إلى الذي بتلوه» فمجموع آيام دورة برجية كاملة هو 78000 سدة (والعدد 78 هو 
عدد فواتح السور القرآنية من الحروقف المقطعةء وعدد سورها 29 على عدد أيام الشهر القمري) 
وهذه المدة تسمى سنة دهريةء وهي تقريباً تساوي ست سنوات كيرى من السنوات التي ذكرثاها أي 
0 . هذا ولکل اسم إغي يومه المعبنء فمما ورد قي القرآن الكريم أن يوم (الرب) يدوم ألف 
سنةء ويوم (ذو المعارج) خسون آلف سنة؛ وذكر الشيخ حي حي السدين في الباب 348 المتعلق بسورة 
ايس) من الفتوحات أن بوم التقدير لكل اسم يساوي من السئين عدد أعوام يوم الاسم مضروباً في 
العدد 360. فبوم تقدير الاسم الرب 360000 سنةء ويوم تقدير ذي المعأرج ينتج من ضرب 
سين ألف في 360 إلى آخره. 

كلمة سولستيس (آي منقلب) مصدرها من اللاتينية: سولستيسيو (51110ا0ء)ء أي سول (01و) 
وتعني: الشمس. وستايت (عا4ا5) تعني توقف أو استقرء قال تعالى في الآية 38 من سورة يس 
(36: ولمس ری لِمْسعَقر لها ذلك تقدير اريز العلير4. 

بابا الانقلابين اللذان يفتحان بالتتالي الصعود والحبوط يشار إليهما في مصطلحات التصوف 
الإسلامي ببابي رحلتي الشتاء والصيف المذكورين في سورة قريش التي حصص ها الشيخ الأكبر 
اباب 2/5 من الفتوحات. وإليهما أشار في قوله ملخصا: [اعلم أن هذا المنزل هو مشزل سفر 
الأبدال السبعةء وهم سفران في باب المعرفةء سفر من ربوبيتهم إلى الإله في مظاهره فيقصدون 
الشام وبلاد الشمال ويقيموا فيه ستة يام ويرجعون إلى سنة أخرى وسفرهم روحاني لا جسماني. 
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(و) 


(ز) 


(ح) 


(ط) 


والعلوم التي پسٹفيدونها في سفرهم هذا علوم زيادات اليقين جا بتجلى هم وعلم العبودية وعلم 
القبض وما تننجه الخلوات تلم ذوق+ والسفر الثاني من ذواتهم إلى الذإت» فيقصدون اليمن 
ويقيموا فيه أربعة وعشرين يوماً ويرجعون إلى سنة أخرى» ويستفيدون فيه علوم الاصطلام 
والسبحات وراء الحجب؛ وموطنهم الذي يستشروك فيه مكة فإن التنزل في روحانيتها آم تنزل لأنها 
کہا قال تعالی عنھا آم القرى' وقال جبى إليه ثمرات كل شي فعم وقال فيه رزقا من لدنا فما 
أضافه إلى غيره فهي علوم وهب تحيى بها أرواحهم | انتهى. أشار بالأيام الستة إلى الست آلاف 
سنة» مدة حكم بروج الشتاء كما سبق ذكره في التعقيب (ب) آي الجدي (3000 سنة) والدلو 
(2000 سنة) والحوت (1000سنة)ء والأربعة والعشرون مدة حكم بروج الصيف أي السرطان 
(9000 ة) والأسد (8000 سنة) والعذراء (7000 سثة). 

يعني بالثلاثيات العنصرية الأربعةء أن لطبع عنصر النار (حار يابس) ثلاثة بررج (الحمل والأسد 
والعقرب)ء ولطبع التراب (بارديابس) ثلاثة بروج أخرى (الثور والعذراء والجدي)» ولطع الهراء 
(حار وطب) ثلائة آخحرى (الحوزاء واليزان والدلو)» ولطبع الاء (بارد رطب) الثلاثة الباقية 
(السر طان والعقرب والحوت). ينظر أصل هذه العناصر وتوزيعها على البروج في الباب 600 مسن 
الفتوحات المكية للشيخ الأكبر. 

حضرة النماذج الأصلية اللطفة للفردية البشرية هي الق تسمى بعالم الذر السابق على الوجود 
الجسمي» وهو المذكور في الآية 172 من سورة الأعراف (7): ولذ أخْدَ رَبك من بين ءام ِن 
یررھۃ ڈیم وأغدم عل ایہم ست ری قالوا بل هتا أن فووا و 
الْقَيَمَة ا ڪٽا عَن هدا غفلين). 

في مبادئ الفلك القديم لكل كوكب من السيارة السيعة برح أو برجان هما بيته حسب التناسب بين 
میزات الکو كب و خواص بيته» فطبح القمر مائي بارد رطب مناسب ليرج السرطان في طبعه وباقي 
ميزاتهء وبيت الشمس برح الأسد وكل منهما ناري حار پأہس. 

ما يؤيد هذا المعنى» ما ورد في معراج الي َة خلال لقائه بآدم ت في سماء القمر الأول حيث رآي 
نسم ذریته حوله» السعداء عن بمينه والأشقياء عن يساره. فتلك اللسم هي نفس الأ شكال الانسانية 
في امجلى اللطيف. 

علد الاغريقء الديوسكور هما كاستور )Ca501(‏ وبولو کس (×[اه) من آبطال اليتولوجياء 
وهما انا زاس (واع7) ولد (ةلع.1). وقد رفعا إلى السماء فأصبحا امجموعة النجمية التي 


ٹسمی بالتوآمین فی برج الجوزاء. 
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(ك) 


يعبر عن هذا الاستقطاب في الرمزية الحرفية العربية بتجلى الألف ني صورة الباء. ثم إن قطر 
الصدفة يشكل حرف () وطرفيها المتقابلين حرفي (و) و(م)ء وتجموعها (اوم). 

من حيث الدلالات الرفية العددية لرمز برج السرطان في العربيةء هو آنه ماثل احرف أو مزدوج في 
وضعينين متعاكستين منكاملتين. وحرف الواو هو آخر الحروف اللفظية خرجاء أي أنه إلبه ينتهي 
تفس الإنسان» فهو الجامع لقوى الحروف كلهاء وهمذا فهو أحد رموز الإنسان الكامل منتهى نفس 
الرحمان الجامع لحقائق مراتب الوجود جميعها. وشبقا الصعود والمبوط لفلك البروح يشبهان آحيانا 
بمر حلت التنفس؛ وازدواجيته المتعاكسة المتكاملة تشير إلى الجمعية الشاملة لكل فاعل ومنفعل» أو 
لکل الآباء العلويات والأمهات السفليات (ينظر حوها الباب 11 من فتوحات ابن العربي)» فمثله 
مثل برج السرطان فاتح خام؛ ومن الاتفاق أن عدد كلمة (سرطان) بالحساب المغربي يساوي عدد 
كلمة (النفس الرحاني) بالحساب المشرقي وهو 560. وهذا التساوي ومهذا العدد دلالات كشثرة 
جدا لا کن تفصيلها هنا. ثم إن عدد الواو هو أول عدد تام أي 6« وازدواجه يعطي من حیث 
الشكل الرقم 66 الذي هو عدد الاسم الأعظم لمقدس (اله)ء وكذلك عدد الاسم (هو مجيب) 
كما أن تقليبه الرقمي يعطي 99 الذي هو عدد الأسماء ا لحسنى التي ورد الحديث في شأنها بأن من 
أحصاها دخل الجنة. ومجموع الرقمين 6 + 6= 12 هو عدد الاسم (الله) بالحساب الصغيرء» وهر 
عدد البروج. كما آن مجموع 9 + 9 = 18 هو عدد الاسم التي ترجع إليه كل أسماء الصفات أي 
(حي). ومجموع 66 + 99 = 165 هو عدد (لا إله إلا الله) بجروفها الاثني عشر مثل حروف (حمد 


رسول الله). 
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3 ا 
Prr‏ ب 


Sheth 
كان الإنسان حية في القدم‎ 


في كتاب إنجليزي لافت للنظر حول «آخر الزمان؛ء (عنوانه(: aîسيخ‏ ÛlدجJ Ihe Antichrist‏ 
))Personal. Future)‏ ل: آ.ه. موغريىدج H. Moggridge)‏ .5) توجد نقطة شدت انتباهنا 
با لخصوص» ونريد أن نقدم حوها بعض التوضيحات» وهي تفسيره لاسمي نرود )۸N127۲0۵(‏ وشيث. 
والحق يقال» آنه رغم أن التماثل الذي بقيمه المؤلف بينهما يشر تحفظات. لكن لا أقل من وجودنوع من 
العلاقة بين دلالتيهماء والقاربات المستنبطة من الرمزية الحيوانية تبدو لنا ذات أساس مؤكد 

ولنوضح في البداية أن مار" (۸37131) بالعبريةء مثل نمر بالعربية» تعني بالتحديد ألحيوان الأرقط. 
وهو اسم ينطبق على النمرء والعسبرةء والفهد؛ وحتى بالاقتصار على العنى الأكثر سطحية يمكن القول 
بن هذه الحيوانات تمثل فعلاً الصيادء وهو النعت الموصوف به أمرود حسب التوراة. لكن من جهة أخرى؛ 
فإن النمن إذا اعتبر من حيث دلالة ليست سالبة بالضرورةء مثله مل الدب في التراث الشمالي» هو رمز لل 
كشاطرية [أي للطبقة الحاكمة وهي الثانية في النظام الأجتماعي التراثي بعد الطبقة الأول طبقة البراهمان 
اللخصوصة برجال الدين والتشريع]ء وييدو أن تأسيس لينيف )111۷٥(‏ (1) والامبراطورية الأشورية من 
طرف نمرود» كان بالفعل نتيجة ثورة ال كشاطرية ضد سلطة الطبقة الدينية الكلدانية. ومن هنا أقيمست 
العلاقة الأ سطورية بين رود واليفيلبم (1mاناNip 1es‏ ) أو «العمالقة» الآخرين الذين كانوا قبل 
الطوفانء وهم الذين يثلون أيضاً الكشاطرية في الأحقاب اللاحقة (بعد الطوفان)» ومن هنا كذلك جاء 
تعت نمرودي المطبق على الحكم الزمني عندما يعلن استقلاله (أو تغرده) عن السلطة الروحية (ب). 

والآنء ما هي علاقة كل هذا بشيث؟ إن النمر وأمثاله من الحيوانات الموصوفة ب المخربة هي 
رموز ل سات (56۲) المصري» أخ وقاتل أوزيريس (1۲18ئ0). وهو الذي أطلق عليه الإغريق اسم تيفون 
p0(‏ ۷آ وکن القول آن الروح النمرودي صادر من المبدا الظلماني العيْن باسم سات» وهذا لا 
پستلزم دعوی أن سات ما هو إلا نمرود نفسهء فهنا يوجد تباين أعمق من جرد فارق طفيف. لكن النقطة 
التي تبدو أنها تثير أعوص إشكالية هي هذه الدلالة الشرية (السيئة) لاسم سات أو شاث 51٤۲1(‏ آي 
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شيث) الذي هو من جائٻ اخرء من حيث أنه اسم اين آدم» يوحي بالاستقرار وبعث النظام السوي بعكس 
الدلالة على الشخريب (ج). وزيادة على هذاء إذ أردنا إقامة مقاربة مع ما ورد في التوراةء فإن دور سات 
بالنسبة لأ وزيريس بذكر بدور قابيل تجاه هابيل؛ ويلاحظ في هذا السياق أن البعض يعتر نرود أحد ‏ ذرية 
قابیل الذين جوا من كارثة الطوفان: غير أن شيث المذكور في سفر التكوين مضاد لقابيل والتشابه بينهما 
بعید. إذن كيف ظهر و جود اسمه هنا؟ 

الواقع هو أن كلمة شيث' بالعبرية نقسهاء ها حقا دلالتان متعاكستان: دلالة على التأسيس (آو 
التشيبد) ودلالة على التشعيث والتدمر” (د) ونفس هذه الدلالة المزدرجة توجد في عبارة بی شیٹ. 
صحيح أن علماء اللغة يريدون هنا رؤية كلمتين متميزتين» صادرتين من جذري فعلين ختلفين. هما شيف" 
{Shith)‏ بالسبة للحالة الأولى» وشاث (5141) بالنسبة للحالة الثانيةء لكن التمييز بين هذين الجحذرين 
يېدو انوا قاماء وعلى كل حال فإن العناصرالأساسية المؤلفة لكل منهما متطابقة بالتأكيد. وفي الحقيقة. لا 
ينبغي هنا سوى رؤية التطبيق المزدوج للرموز: وهو الذي أشرنا إليه في كثبر من الأحبان» وهذا التطبيق 
يرجع بالأخص هنا إلى رمزية الحية (أو الثعبان). 

وبالفعل» إذا كان التمر أو الفهد رمزاً ل سات المصري» فإن الثعبان هو أيضأً أحد رموزه: ومن 
هنا يفهم بدون عتاء اذا يعتبر في مظهر الشر المنسوب إليه في العادة؛ لكن؛ دائما تقريباء ينسى بان للحية 
مظهر خيري أيضاً وهو كذلك حاضر في رمزية مصر القديةء حصوصا في هيغة الحية الملكية آوراوس 
(8اا) أو بازيليك (ء1ا1وهط) [ آي الية الأسطورية ذات التظرة المغناطيسية الخارقة] “. وحتى فى 

الإيكونوغرافا 1 ي دراسة الفنون حصوصا التشكيلية والرمزية] المسيحيةء تؤخذ الحية أحياناً كرمر 

للمسی وكذلك ت شيث' في التوراة الذي أشرنا فى وا أخرى إلى دوره في قصة الكأس المقدسة“ 
بعتبر فی أغلب الأحیان ک «مغال مسق للمسیم“ (ه) . ويمكن الول بأن الاثنين (أي المظهرين النوراني 


١‏ مع أن الكلمة هي نفسها في الحالئين لكن من الحجيب أآنها مذكرة في الحالة الأولى ومؤنغة في الحالة الثانية [أي لأن الكلسة العرية 
التي تعني التأسيس هي بالفرنسية [١ |0٠10‏ مذكرة. والأخرى الدالة على التدمي #أنم 1 موتة]. 

13 من اللافت للنظر آن الشكل اللفظي للاسم الإغريقي تيمرن (ا1#000) بتألف من نفس عناصر بون (0¥110) [حية عملاقة 
أسطررية مقدسة في مدينة دالب اليو نانية]. 

ا نذكر أيضاً باية ناف (انج۸)) التي ننشا بغمهاة بيضة العا" (إشارة إلى رمرية الكلمة الإمية اخلاقة)ء ومن العلوم أن هذه 
الاخيرة مائلة ل بيضة الحية عند الدرويد (وتمثل بتوياء البحر التصجرة). 

)14 في كتاب مليك العا الباب 3 نبهنا في هذا الصدد على صورة الأمفيسبان (ع ادنام س› أي الية ذات الرأسين. أحدهما يشل 


ایح والأنحر الشيطان. 
ينظر مليك العالء الباب 4. 
i‏ من غير المستبعد أن الغترصين اللقبون ب الشيئين لا ناون في الحقيقة عن آلأوفيت الذين انوا يمشرون اليه اويس ام0 ) 


رمزا للكلمة الإلية وللحكمة (صوفيا). 
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والظلمائي) ما هما في الصميم إلا مظهران لصولجان هرمس" [الذي تلقف حوله حيتان وفي أعلاء 
جناحان]؛ إنهماء إن شنا الحياة وا موت المنبثقتان الواحدة والأخرى من قدرة قاهرة» واحدة في جوهرهاء 
لكنها مزدوجة في مظهرها“ (و). 

وإذا توقفنا عند هذا التأويل الذي يعتبر الحياة والموت» فرغم كونه إجالا ليس سوى تطبيق خاص 
مفهوم كلمتين متعاكستين أو متضادتين» فإن رمزية الخية مرتبطة بالفعل قبل كل شيء معنى الخياة ٠‏ كما 
هو ظاهر في اللغة العربية (وبالعربة حياه ۵31 تعني ي نفس الوقت حياة وأحيوان من الجذر حيبي hayi‏ 
المشترك بين اللغعن) . وارتاط هذا المفهوم ب اشجرة ekl‏ بسح في نفس الوقت بتدمح ية لافته 
للنظر بين الحية وحواء (بمعنى الأنثى الحية)» ويمكن هنا التذكير برسوم العصر الوسيط الممثلة (للإغراء) 
حیٹ یظهر جسم الحبة ملتفاً على الشجرة ويعلره النصف الأعلى لامرأة“. وأمر آخر لا يقل غرابة نجده 
في الرمزية الصينية ل فوهي (1ط-٥۴)‏ وآختہ تیر -کوا (ھںا٥)-ںN)‏ الذین قیل عنھما آنھما حکما معا 
ركانا يشكلان زوجاً أخوياً مثلما نجده في مصر القدية (بل حتى إلى عهد البطلسة(ز)). فهما يمثلان أحيات 
جسم حبة وراس إتسان» بل یلان آحیاناً یتین ملتفتین على بعضهما كما في صوجان هرمس» وفي ها 
إشارة بلا شك إلى تكامل ال بين وال بانة”. ويدون أن ثلح اكش لأن ذلك بجرنا إلى ماهو بعيد جدأء 
یکن آن نری في کل هذا آنه كان للحيةء في عهود عتيقة جدا بلا ريب أهمية لا نتلمحها اليوم» ولو درسن 
مظاهر رمزيتها في مصر واند لأمكن الوصول إلى اكتشافات غرر متوهعة. 

وني شأن المعنى المزدوج للرموزء يلاحظ أن العدد 666 هو أيضاً لا تقعصر دلالته على المظهر 
الشري فقط» ورغم ونه عدد الاب فهو قبل کل شيء عدد شمسي (ي)ء وکما ذکرناه ني مواقع آخری " 
هو عددا هکاثريال' (ي) (e1ا۲طاة)8!)‏ أو «ملك التاج"!. ومن جهة أخرى» فإن هذا العدد بعطيه اسم 


i‏ من العجيب أن اسم شيث (5211) عندما يرجع إلى عناصره الأسامبة (ست 57) في اروف اللاتينية (الي ليت سوى شكل من 
الحروف الفينيقية) تشج صورة حية البرونز. ودد هذه الكلمة: نشير إلى أن نفس الكلمة في الحفيقة الي تعن بالعبرية حية (نهسش 
naha‏ تع أيضاً برونز أو نخاس :)١۸a51(‏ وي العربة نجد مقاربة أخرى لا تقل غرابة بين كلمت نجس ونجاس اإح). 

ا حول هذه النقطة يمكن الرجوع إلى جنا الذي حصصناه ل لحجارة الصاعقة [القال 24]. 

8 هذا المعنى يظهر بديهيا بخصرص الحية الملتفة حول غصا أسكرلاب (حصوااعءع) (ط) 

1 المي هر أحد الأ سماء الآفية الرئيسية وينبغي تر مته ب ٤ا2آا‏ ذأ ع[ (احيي) الذي يعطي الحياة آو الذي هو عبد الحياةء لا ب .ا 
1آ کما ارجم ې غالب الاحیان. 

3 ينظر كتاينا رمزية الصليب ' الاب 25. 

1 غد مثالا له على البوابة اليسري سن كليسة نوتردام -- ي = (Notre-Dame de Paris) pal‏ 

1 قیل ان نیو“ کوا صهرت المسجارة ذات الآلوان الخمسة (الأ بيشي الأسود الأحر. الأصفر الأزرق) لترميم شرخ حدث في السماء 
وكذلك قطعت الأرجل الأربع للسلحفاة لترسي عليها الأطراف الأربعة للعال. 

8 مليك العال الاب 5. 
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سورث (3()50۲1۲) الذي هو عند القباليين العفريت الشمسي» المضاد للملاك ميكائيلء وهذا يرجع إلى 
وجهي ميتراتون (2101 1e۲‏ وبالإضافة إلى هذا فإن لفظة سورت جناس تصحيغي ل سثور' (ااطاء) 
آي ألأمر المسثور. فهل هذا هو "الاسم السري؛ (المستور) المشار إليه في سفر الرؤيا [رؤيا نهاية العا 
للقديس يوحنا]؟ لحن إذا كانت لفظة ساثار (7هطاة8) تعني ستر فهي تعن ي أبضا صان أو حفظ؛ وي 
العربية نفس الاسم ستار بذكر بالتخصيص تقريبا بمعنى الحفظ بل ف ى الغالب الحفظ الإهي المقدر بالعناية 
الر باز إذن فالأمور هنا أبضاً أقل بساطة بكثير ما يظنه اين لا بروتها إلا من وجه واحد. 

لكن لشرجع إلى الحيوانات الرمزية ل سات المصري» فمن بينهما أيضاأً التمساح» وهو رمز يفسر 
نفسه بنفسهء وفرس النهر (البرنيق) الذي رأى فيه البعض البهيمة الرارد ذكرها في سفر أيوب [آي الدابة 
الجساسة المصأحبة للدجال وإلوارد ذكرها في سورة الئمل]ء وليس هذا بلا سبب» حتى وإن كان اسم 
البهيمة تشترك فيه كل الخيوانات الضخمة التى تمشي على أربع (أ). لكن هناك حيوان آخر لا تقل أهميته 
هنا عن فرس النهر: مهما بدا هذا غريباء وهو الحمارء وبال خص المار الأحمر (ن)» وهو الذي كان مل 
إحدى أخطر الكينونات التي بصادفها اميت خلال رحيله إثر موته» أو ما يعود إلا نفس الأمر من حيث 
الباطن. الكينونات التي يتعرض ها السالك خلال الاختبارات الى يواجهها؛ أفلا يكون هوء أولى من فرس 
اله ألدارة القرمزية الوارد ذكرها في رؤيا نهاية العا ؟ وعلى كل حالء فإن أحد المظاهر الأكثر ظلامية 
في الأسرار التبفونية (س)ء كانت عبادة بذ برأس جحارء وبها اتهم ظلماً المسيحيون الأوائل كماهو 
معروف”“. ولدينا دواعي تجعلنا نظن آنها لا تزال مستمرة إلى بومنا هذا بشكل أو بآخرء بل إن البعض 
يؤكد بانها ستستمر إلى آخر الدورة الراهنة 


1 المرجم السابق, الباب 3. 

2 هل یکن آن قارب بين هذه الألغاظ بدون جموح مفرط في اليال. والكلمة الأغريفية سوتر ا5010) الى تعى لتقد وهل ييب 
القول في هذا السياق بأنه من الممكن بل من اللازم آن ترجد تشابهات عجيبة بين تسميات (المسيح) وتسميات الدجال (المسيخ)؟ 

3 ا لجذر بهم أو بهم يعني آبكم. كما يعني عفي: وإذا كان المعنى الأول ل بهموث (2010111٠اع3ا)‏ يتعلق بالدلالة الآرلىء فالانية يكن 
أن تذكر خصو صا بالخيوان المختفي وراء القصب. والقاربة هنا مع دلالة الحذر الآخر ساثار (241[أةة) الذي ذكرناه هي أيضاً لافة 


3 هنا توجد مرة أخرى مقارية لغرية بين الاغظة العرية هار (بالعبرية حامور 12010۲) واللون الأحل؟ ف الحمار الأحر: مل ية 
البروثزء هو إذن تعبير عن نوع من التأكيدالبياني في الرمزية اللفظية. 

( في افند: الحمار هو المطية الرمزية ل مودافي (أ۷غن1) الذي هر المظهر اجهنمي ل شاك '(ع). 

tt‏ دور الحمار في التراث الإغجيلي: عند ولادة السيح. وعند دخوله إلى القدس. يكن أن يبدو على عكس الطايع الشري المنسوب إلبه 
في جميع الموافع الأخرى تقريبا؛ وعيد الحمار الذي كان حتفل به في العصر الوسيط لا يبدو أبدا أنه أعطي له تمسر بكيفية مرضية 
ولا ترج بأنفسنا في المىخاطرة بأدنى تأويل هذا الموضوع البهم جدأً (ف). 
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ومن هذه النقطة الأخبرة نريد أن نستخلص على الأقل النتيجة التالية: عندما سى حضارة على 
وشك الغروب» فإن الانب الأسفل لترائها هو الذي يستمر طول مدة وبا لخصوص الجانب السحري 
الذي يساهم مع ذلك بعل الانحرافات الناجة عنهء إلى القضاء علبها نهائباً. وهذا هو الذي وقع» حسما 
قبل» لحضارة القارة الأطلنطية. وهذا هو آيضاً في الحضارات التي انقرضت تماماء الشيء الوحيد الذي 
بقيت منه حثالات؛ ومشاهدة هذا ميسور بالنسبة لمصر (القدية) وبلاد الكلدان. وحتى الدرويدية نفسها؛ 
ولا شك أن ألبدية [أي عبادة البدود والأوثان والأشياء المسحورة] عند الشعوب السوداء ها أصل ممائثل. 
ويمكن القول أن السحر ينشا من حثالات حضارات انقرضت فهل هذا هو السبب الذي لم يبق تقريبا 
لرمزية الحية فى العهود الحدية القريبة إلا دلالتها الشريةء كما أن التئين العتيق؛ رمز الكلمة الإية في الشرق 
الأقصىء لر يعد يثبر في عقول الغربيين ادثين إلا مفاهيم إبليسية؟ 
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نعفيبات المعرب ( 20 ) 


نينيف عاصمة الأشوريرن. على ضفاف دجلة بالعراقء أسست في الألفية الثالفة قبل الميلاف 


وأزدهرت في عهد سناشريب (681-705 ق.م ) ودمرت سنة 612 ق.م. 

ورد في القرآن الكريم وصف (ماردء ومريد) ثلاث مرات كوصف للشيطان ل لتمرده عن أمر أله 
تعالی بالسجود للخليفة آم ا وورد فعل (مردوا) مرة واحدة كوصف للمنافقين التمردين على 
رسول الله #5 في المديدة المنورة. ولي السيرة آن مثلي قريش الذين جاؤوا للنى 2# ليفاوضوء في صلح 
الحديبية كانو! لابسين جلود النمور. 

يقول الشيخ مي الدين في الفص الثاني من كتابه قصوص الحكم وعلوانه فص حكمة نفثية في كلمة 
شيثية أن معنى شيث هو هبة اله حول هذه المرتبة الشيلية بنظر كتابنا مفاتيح فصوص الحكم: 

يمكن القيام بمقاربة بين لفظة شيٹ وفعل شيد وبينهما وبين شعث وشعب وثعب ومن ثعب أشتق 
اسم تعبان وهو في العادة يرمز إلى مظهر شري قتال بسمهء خلافا للحية المشتفة من الحياة. لكن 
مقلوب تعب هو فع بعث المشير إلى بعث الحياة من جديد. 

العلاقات الخاصة بين شيث والمسيح عليهما السلام تظهر في فصوص الحكم لابن العربي بالقارنلة 
بين فصيهما. فمثلا الحكمة النفثية الملخصوصة بالكلمة الشيثية تنطبق على عيسى المخصوص 
بالحكمة النفخية إذ آنه ينفخ في الطين كهيئة الطير فبكون طائرا بإذن الله تعالى. وإذا كان ممنى أشبث 
هو هبة الهء فكذلك قال جبريل لريم عليهما السلام لا جاءها لينفخ فيها روح القدس: قال إِنَمَاً 


تا رَسُول رَبك لَب لَك علس غه غلما كي الآية 19 من سورة مريم (19). وقال في آخر فص 


شيث أن آخر ولي لله تعالی يلد في آخر الزمان یکون على قدم شيث» وفسره بعض الشراح على أنه 
عیسی عند نزوله آخر الزمان» واه أعلم. 

من المظاهر النورانية للحية في العرفان والتصوف اللإسلامي ما يسمى بالحية المطوقة بل قاف انحط 
بالأرض. ينظر حوارها مع أحد أصحاب الشيخ أبي مدبن في الفتوحات المكية لابن العربيء الباب 
7 والباب 334. 

البطالسة (sء#”#[ها۴)‏ اسم أطلق على ملوك مصر اهلنيين (نسبة على الإغريق) خلفاء 
بطليمس: ويعرفون أيضاً باللاجئين (30-306 ق.م) وعددهم 16. آشهرهم هو أومم وهو سوتير 
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(ح) 


(ط) 
(ي) 


(ك) 
(ل) 
م( 


(المخلص) بن لاغس وهو مؤسس السلالة كان من قواد الاسكندر الكبير وحاكم مصر بعد موته 
(305 ق.م.) جعل الاسكندرية عاصمة للبلاد. 

هنا أيضاً تظهر الرمزية المزدوجةء فالحروف المؤلفة لكلمة (نحس) هي تفسها المؤلفة لكلمة (حسن) . 
وني المتاسبات بين المعادن السبعة والسماوات السبع ند التحاس مناسباً لسماء الزهرة الثاللة وهي 
سماء الحسن والحمال. وقطبها مظهر الحسن يوسف "ا وهي سماء الرموز والتأويل. 

أسكولاب هو عند الأغريق واللاتين المظهر الي ا لخاص بالطب» أي مظهر اسم اله تعالى الشافي. 
الكلام عن العدد 666 هنا مناسب قاماً للکلام قبلهء حیث آن مجموع ارقامه يساوي 18 آي عدد 
اسمه تعالی (حي). والمظهر الأكر لَقس الحياة في عالم الدنيا هو الشمس في السماء الرابعةء قال 
تعالی في الآبة 18 من سورة التكوير (81):وآلصْيح إذا تَتَفسَي. وي الأوفاق من علم ا سروف 
نيد الوفق السدادسي ختص بالشمس فهو بتالف من ستة سطور وستة أعمدة» ومجموع أعداد كل 
سطر آو كل عمود هو 111 (العدد القطي امشهور) بحيث يكون الجموع الكلي لأعداد الرفق 666؛ 
وقطب هله السماء القلبية القطبية هو قطب عا الدنيا إدريس اة ويقابله في العام السفلي 
الظلماني القطب الشيطاني في الأرض الرابعة حيث عرش إبليس» وخليفته الأكبر في الأرض المسيخ 
الدجال في جزير ت الشمال ومعه الدابة الحساسة؛ ومن هذه النسبة العكسية كان عددها أيضأً 666 
کظل مظلم لعدد 666 الشمسي الإدريسي المشرقء فال تعال في شأن علاماث الساعة في الآية 82 
من سورة اللمل (27: ودا وَقَعَ الول عَلَهْم ارتا هم دَابَة ُن آلأزض کلهد أن الاس 
انوا بعَایوتا لا يوقنون). 

عدد هکتریال ساب احمل هو: 400+20+5-+30+1+10+200 = 066 . 

عدد سورت : 400+200+6+60 = 066„ 

اسم فرس البحر' هو ترحة حرفية لاسمه ذي الأصل اليوناني أي ھيو و ٽم «Hıppopotame)‏ 
وھیبو' )۲110٥05(‏ تعنی فرس» وبوثاموس' (۶01۵۳008) تعنی نهر. وبالتالي فکان اسمه یدل علی 
ما ماثل الحمارء ولكته حار ذو جثة في غاية الضخامةء إشارة إلى الانغماس الكلي في الادية السفلية. 
ومن المعلوم أن الحمار هو مطية الدجال حتى سمي في الاصطلاح الشعبي ب (أبو بهيمة) وقد ورد 
في القرآن الكريم ذكر الحمار في معرض الذم فقال تعالى فى الآية 5 من سورة الجمعة (62): «إمثل 


ا 2 سھ ل ےر رت و ےل ا وا . 
أذ دين هلوا آلمورَدة ثم لم وها كمل آلجمًار حمل أشفازا)» وني هذا تلويح للعلاقة 
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رن( 


(س) 


ن 


التميرة بين اليهود الذين خالفوا الشريعة والندجال» وفي الآية 19 من سورة لقمان (31): 
ووَآعْضْضَ ين صَوَيَكَ إن انكر أضوت لصوت بر 

في اللغة الدأرجة يسمى الحمار بالبهيم. والبهيم في اللغة هو الأسود الحالك فكلمة (البهيم الأهر) 
تشبر إلى اللونين الأ سود والأحى وني هذا إشارة إلى العام الشيطاني الدجالي الذي تطغى فيه 
الظلمات والمظام من كل نوع وسفك الدماء وهتك ألرمات. من ناحية آخرى. الأ حر في الرمزية 
الفلكية يناسب المريخ الأهمر الناري» والأسود يناسب حل الترابي» وهما آنحس الكواكب» والنار 
والتراب من بين العناصر يدلاأن على العذاب والشقاء» بعكس افواء والماء. 

الأسرار التيفونية نسبة إلى تيفون (1101) ومظهرها الظلماني يتمشل في عبادة شبطانية من 
رموزها اللعبان ووثن رآسه رأس حار؛ وني القرآن الكريم نجد صدى هما في قصة موسى ف مع 
سحرة فرعون» فهؤلاء السحرة كانوا من ورثة تلك الأسرار الابليسية» ولعلاقتهم الرمزية بالثعبان 
كانوا يلون للناس أن عصيهم حيات تسعى» ولا تلففت حية عصا موسى ## ما يأفكون عرفوا 
الحق وانقلبوا له تعالی ساجدين. 

تشابه رموز الحقائق المتعاكسة» من حيث أن لكل نور ظله المظلم المشاكل له في الصورة» له مظاهر 
كشرةء منها على سبيل اللال أن السامري الذي صنع لبثى إسرائيل عجل الذهب ليعبدوه اسمه 
موسی؛ ومنها آن زوجة نوح وزوجة لوط کانتا کافرتين؛ بينما امرآة فرعون كانت مشل مريم من 
الكاملات؛ ومنها التطابق التام بين رموز المسيح والدجال» وهما نمموذج للتعاكس التام. وقد ورد في 
الحديث النبوي الصحيح أن المسيح هو الذي يفتل الدجال المسيخ بباب لد في فلسطين في خر 
الزمانء وقد ورد حدیٹ صحیح رواه مسلم بین هذه العلاقة العكسية المتمائلة ونصه: قال رسول 
اله#: [أراني بالليلة في المنام عند الكعبة فإذا رجل آدم كأحسن ما ترى من آدم الرجال تضرب لته 
بین منکبیه» رجل الشعر. یقطر رآسه ماء واضعا يديه على منکي رجلین وهو بینهما یطوف بالبيتثت 
فقلت من هذا فقالوا المسيح ابن مريم. ورأيت وراءه رجلا جعداً قططأً أعور عين اليمنى كأشبه من 
رأیت من التاس باہن قطن واضعا يده على منکي رجلین يطوف بالبيت فقلت من هذا قالوا المسيخ 
الدجال]؛ ومن هذه المظاهر أيضاً آن القطب النوراني لعالم الدنيا هو إدريس ## في فلك الشمس 
القلي الرابعم» ويقابله القطب الظلماني إبليس في وسط الأرض الرابعةء ومن غريب الاتفاق في 
الرموز الأسماتية أن الشيخ الأكبر أشار إلى إدريس في البابين 14ء 15 من الفتوحات ياسم مداوي 
الكلوم: بينما الظهر الشيطاني الجهنمي عند اهندوس كما ذكر في هذا التعليق» اسمه مدا في أو 


مداوي» فما | مثل !] یح بن مریم والمسيخ أالدحال. ودف اروف الكررة من مداوي الكلوم 


يبقى الاسم مداو كلي الذي عدده العدد القطي 111. وموقع الفطب إدريس هو الفلك ال 
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x11 |‏ 6 = 666 الد كور أعلاه. 
(ف) حول هذه المسالة المبهمة بنظر المقال التالي حول دلالة المهرجانات الكرنفالية. 
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(21( 
حول دلالة المهرجانات , الكرنفاليةء" 


Sur la signification des fêtes «carnavalesqueS» 


في معرض انظرية حول المهرجان» صاغها أحد علماء الاجتماعء كنا تيهنا“ على أ من بين 
عيويهاء إرادة اختزال جيم المهرجانات إلى مط واحد. پشکل ما يکن تسميته باهر جانات الكرنفالية» 
وهي عبارة تبدو لنا واضحة ويتسلى للجميع فهمها بسهولة» حيث أن الكرنفال يشل فعلا ما تبقى من 
مفهوم المهرجان إلى البوم في الخرب؛ وقلنا حينذاك أن في موضوع هذا التوع من المهرجانات تطرح أسئلة 
تستحق فحصا أكثر عمقا. وبالفعل فإن الانطباع الذي يبرز منها دائمأءقبل كل شيء هو انطباع الفوضى؛ 
بالعنی الأ هذه الكلمة. فكيف يقع آن نشاهد وجودهاء لیس فقط في عصرنا حیث» لو كانت من مميزاته 
الخاصة. لأمكن إحالا أن تعتبر جرد إحدى المظاهر الكثررة للاختلال العام» ولكنها وجدت أيضاء بل بوسع 
آکبر بکلیرء في حضارات نراثيةء بدو لأول وهلة آنها لا تتلاءم معها. 

ولا يخلو من الفائدة التذكير هنا ببعض الأمثلة المعيّنة؛ وبدءاً نسجل» فى هذا الصددء مهرجانات 
ذات طابع غریب حقاء كان حتفل بها في العصر الوسيط منها «مهرجان الحمار!. فرغم الرمزية «الشيطانية؛ 
تحدیدا ا معروفة هذا الحيوان في جميع التراثيات ٠‏ فقد كان يصل الأمر إلى حد إبلاجه في مقام المرتلين في 
الكنيسة؛ فيحتل منصة الشرف وتقدم له أغرب علامات التوقير. ومثله مهرجان المجاتين الذي يتظاهر فيه 
رجال الدين من الطبقة ادنيا باشنع الوقاحات. وفي نفس الوقت يجحاكون باستهزاء الترتيب الكنسي 


تشر في د. بت دیسم 1945 
ینظر: دت آفریل 1910. مر 169. 

ا من التطا الاعثر اض على هذه الرمزية بالدور الذي يلمبه الحمار في التراث الإنجيلي. لأنه في الحقيقة. عندما يوضسع البقرة والحمار 
على جهتي مذود المسيح عند ولادته. فلكونهما برمزان على التالي إلى جلة قوى افير وقوى الشرء كما نجدهما أيضاً عند الصلب 
في شكلي لص اليمين ولص البار: من جهة أحرى. فإن ركوب المسيح على الحمار عند دخوله إلى القدس جل الاتصار على قوي 
الشرء والتحقق بهذا النصر يشكل بالتحديد النلاص على يديه. 


والشعيرة الدينبة نفسها". فكيف بمكن تفسير كون مثل هذه الأمور ليس يسمح بها فحسب» بل يعترف بها 
إذا صح القول «رسميا»» رغم طابع حاكاتها الساخرة الفضوحةء بل المدنسة المنتهكة للحرمات؟“ 

وني هذا السياق نذكر أيضاً بمهرجانات زحل عند الرومانء ويبدو آن الكرتفال الحديث متفرع 
عنها مباشرة» رغم آنه م بجس» والح بقال» إلا آثرا منقوصا للغاية بالنسبة إليها. وخلال تلك المهرجانات. 
بتحكم العبيد في السادة. والسادة يقومون بخدمة العبيد فتكون حينئذ الصورة على هيفة عام مقلوب 
تماماء کل ما صل فيه على عكس النظام السوي"". ورغم الزعم الشائع بان ني هذه المهرجانات تذكر ب 
«العهد الذهي' [أي العهد الفطري الأول للإنسانية]ء فان هذا التأويل ظاهر الخطأء لأن المقصود هنا ليس 
نوعاً من «المساواة» التي يكن عند اللزوم آن تعتبر كألها تمل اللاتايز الفطري الأول في الوظائف 
الاجتماعية بقدار ما تسمح به الأوضاع الحاضرة: واا المقصرد بخلاف هذا تماما وهو تنكيس للنسب 
الاجتماعية تنكيساً يشكل بصفة عامة إحدى أوضح سمات «الشيطانية» [أي النزوع الجامح إلى الشر]. 
وبالتالي ينبغي بالأحرى أن ينظر إليها (أي إلى مهرجانات زحل عند الرومان) من حيث رجوعها إلى مظهر 
النحس المشئوم أزحل. وهو بقينا مظهر لا يعود إلى هذا الكوكب لكون [روحانيته] هي التي كانت حاكمة 
على «العهد الذهي!: بل بالعكس لأنها في العهد الراهن لا ينظر إليها إلا كحاكم حكم خلال عهد غابر تم 
لع من منم . 

ومن هذه الأمغلة نرى دومأء في المهرجانات من هذا النوع» عنصرا شنيعاً بل حتى شيطانيا؛ والذي 
ينبغي بالخصوص التنبيه له هو آن هذا العنصر بالذات هو الذي يستلذه العامي السوقي الفط ويثرر نشوته. 


١‏ هؤلاء الجانين يضعون على رؤوسهم عمرة بآذان طويلة؛ المقصود منها كنا هر واضح التذكير برأس الحمارء وهه علامة ليست 
بامينة من وجهة النظر الى قف عتدها. 

اا مؤلف النظرية التي أشرا إليها يعترف بوجود هذه الحاكاة الساخرة وهذه الانتهاكات: لكنه يرجعها إل مفهومه العام للمهرجان. 

قیجعا, منها على زعمه عناصر ميزة اللمشدس ذاته وهلا الزعم لس مفارقة فحسب. وإ تما هو بصراحة تناقض تام بل بساطة. 

بل تقع. في العديد من البلدان: نواع من اهرجانات من نفس النمط التي يصل فيها الأمر إلى حل منج أحد العبيد أو امجرمين مؤت 

شارات المنكية مع كل السلطتة الى تخو لاء رغم احتمال إعدامه بعد انتهاء اهر جان. 

فس الؤلف يتكلم أيضاأً في هذا الصدد على نصرفات مقلوبة بل حتى على أعودة إلى الفوضي: رفي هذا على الأقل نصيب من 
الصحة. لكنه بلط غريب للمفاهيم؛ يريد تشبيه هذه الفوضى ب العهد الذهي. 

1 نقصد أوضاع حقبة آلكالي يوغا أو أعهد الحديد وهو يشمل العهد الرومائي كما يشمل عصرنا. 

٣‏ من الظرأهر المشهودة عموماأ أن روحانيات عليا سي بكيفية ما شياطين سفلية؛ ومرقف المسيحيين [وكذلك المسلمين] تجاء هة 
الوثنية ما هو إلا جرد اة خحاصة؛ لكن يبدو أثه نم يفسر أبداأً كما ينبغيء ولا مكنا هنا الإلحاح على هذه النقطة التي قد تجرنا إلى 
خارج موضوعتا؛ ومن العلوم أن هذا يعود إلى بعض الأوضاع الدورية تصرا. ولا يؤثر أو لا يغير شيا في الطابع الجوهري تلك 
الروحانيات من حيث أنها ثل ي الدجرمه التعائية عن الزمان مبادئ ذات طراز فوق بشري وبالتالي فبجاتب هذا المظهر الشري 
إلعارض فإن المظهر ري ييقي دائماً ابا لا يرول رغم كل شيء. حتى عندما مسي مجهولا تماما عند امل الظاهرء والتاريل 
التنجيمي لزحل يكن أن بعطي مثالا جليا في هذا الصدد. 
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وهنا بالفعل بوجد أمر متميز آكثر من آي أمر آخرء يلي رغبات الإنسان المنحط من حيث أنها تدفعه 
با لخصوص لإنماء آخس استعداداته الشخصية. والحالة هذه فهنا يكمن بالضبط السبب الحقيقي لوجود هذه 
المهرجانات الى نحن بصددها: فالمقصود منها إجالاء إذا صح القول» هو تفريغ مضبوط لتلك الرغبات 
وجعلها غير ضارة بقدر الامكان. وذلك بإعطائها فرصة للروزء لكن خلال مدة قصيرة جداً فقط وفي 
أوضاع مضبوطة بإحكام أي بتعيين حدود ضيقة مه التظاهرة لا يسمح هما بتعديها' . ولو لم يكن الأمر 
على هذا النحوء فإن تلك الرغبات الناحمة عن الوضعية الراهنة للبشريةء وجكم أنها لا تلقى أدنى تلبية 
تنقّس عنهاء تتعرض لطر الانفجار إذا أمكن القول ٠‏ وبذلك تتسع آثارها لتشمل الوجود كله سواء 
جاعيباً آو فرديأًء حدلة فوضى أوحم بكثير نما محصل فقط خلال آيام قلائل خصصة هذا المدف بجيث 
یصبح ضررها حيننذ أقل خطرا بقدار ما تكون «مباحة» ضمن إطار محدد. فكآن هذه الأيام توضع خارج 
المسار العادي للأشياء فلا تؤثر فيه بأي فعل بذكرء ومع هذا من جانب آخرء فعدم وجود ما ليس بتوقع 
#يضبط؛ إذا صح القول» الفوضى نفسها ويدرجها في النظام الكلي. 

وبالإضافة إلى هذا التفسير الإجاليء الذي هو بديهي تماما لو أردنا حأ التدبر فيهء توجد بعمض 
اللاحظات المفيد جلاؤهاء وهي تتعلتق حصوصاً بال «تنكر» بواسطة الأقنعةء لأنها تلعب دورا هاما في 
الکر قال تعدیدا: وي مهر جانات أخرى تائلها من بعيد أو من فريب؛ وهله الملاحظات تؤكد مرة أخرى ما 
كنا بصدد الكلام عنه. وبالفعلء فإن أقنعة الكرنفال عموماً قبيحةء وتذكر ني أغلب الأحبان بأشكال حيوانية 
أو شيطانيةء على نسق ججعلها كنوع من التجسيم الممثل لتلك الرغبات المنحطةء بل وحتى الجهنمية التي 
سمح هما حينفذ بالبروز إلى الخارج. ثم إن كل وأاحد بختار تلقابأً من بين الأقنعةء وحتى بدون وعي واضح 
منهء أولى ما يناسبه: آي القناع الأنسب تثيلاً لما يطابق رغباته من هذا اللمط؛ جحيث يكن الفول بان القناع 
الذي من المفروض أن مقي الوجه الحقبقي للشخص» هو بالعكس يكشف آمام الجميع ما يكنه ني الواقع 
داخل نشسه لکنه ملزم في العادة بإخفائه. ولكي يكون طابع هذا التنكر بالأقنعة أكثر وضوحأ تحسن 
ملاحظة أنه كاحاكاة الساخرة للانقلاب الذي محصل عند إحدى مدارج الترقي في السلوك الروحانيء 


1 هذ! علاقة مع مسالة التأطير الرمزيةء التي تامل الرجوع إليها [بنظر الغال 70 ]. 

صد نهاية العصر الوسيط لا ألغيب أو أهملت المهرجانات الغريبة الساخرة ألقى تكلمنا عدها حصل انتشار للسحر بسب ل يشهد ها 
مثيل في القرون التي سبقتهاء رطاتين الظاهرتين علاقة مباشرة ومن العجيب أنها نم تلحظ عموما خصوصاً وآن ثمة تشابهات بارزة 
ن مثل زف ان جانات وغل |1 ست اللي الجر د سے ایضا گل سء يطبق بالمقلوب. 
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حسما شرحناه في مواقع أخرى ٠"‏ وهي» كما قلناء عاكاة وتزييف شيطائي' حقاء لأن هذا الانقلاب هناء 
هو إشهارء لا للروحانية: بل بالعكس تماما للإمكانيات المنحطة للكاق “. 

ولإقام هذه اللمحةء نضيف أنه إذا كانت المهرجانات من هذا التوع في تناقص مطرد. حعى آنها ن¿ 
تعد تثير اهتمام العامة إلا قلبلاء فما هذا إلا لأنها في عهد مثل عصرنا قد فقدت حقا سبب وجودها. 
وبالفعل هلل بقى في الإمكان التساؤل عن كيفية ضبط الاختلال وحصره في نطاق دد بصرامةء وهو منتشر 
في کل مکان وبارز باستمرار في جيع ميادين النشاط البشري؟ وبالتاليء يمكن أن يستهويتا الاغتباط عندما 
نشاهد الانقراض الام تقريا هذه المهرجانات بسبب مظهر «الشناعة؟ الذي تكتسيه حتماء هذا إذا وقفنا عند 
الظوأهر السطحية ومن جرد وجهة نظر «جالية؛؛ لكن إذا تعمقنا في صميم الأمور: فسنكتشف أن ذلك 
الانقراض ما هو إلا علامة لا تبعث على الاطمشان بتاتاء لأنها شاهدة على الفوضى العارمة في مجرى 
الوجود كله وهي التي عمت إلى حد أننا صرنا في الواقع» إن آمكن القولء في ١كرنفال‏ مستمر! رهيب*. 


1i‏ بنظر مقال هل الروح في اسم أم الجسم في الروح؟ (لنفس الم قف الشيخ عيد الواحد يي). 

وأيضاً في بعضس الحضارات التراثية ولأسباب غائلةء كانت توجد فترات خحاصة يسمح فيها اللفعاليات المائمة" أن تبرز نجرية مع 
أذ كل الاحتياطات الضرورية في مثل هذه الحالات؛ وهه المؤئرات على المستوى الكوني تناسب طبعا ما عليه التقساتية السفلية في 
الكائن البشري- وبالتالي فبين بروزها وبروز الفعاليات الروحانية توجد تقس النسبة المقلوية الموجودة بين نوعي الإشهار اللذين كنا 
بصدد در هما؛ وزیادة علي هلا فقي بای ۾ الأوضاع» ليس فن الصعب فھم کون آلخر بالا قنعة تسه لل لی هذا الحو ١ڈ‏ اسسا: 
أو أطبافا دات تاشر شار . 

3 هتا برجم إلى الشول بآنها. محص الى ل تعد سوي امعتقدات حم افةة بالمعتى الاشظي الاشتقاقي هذه الكلمة اكلمة سوير ستسيون 

tit‏ مشتقة من اللاتبية حبٹ تع معتشد). 


فال الق تعالى في الآية 41 من سورة الروم (30): طهر الفساد فى لبر وَالبّحر بم ست اید ی لتاس - العرب. 
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بعض مظاهر رمزية الحوت" 
Quelques aspects du sym bolisme du poisson‏ 


رمزية الحوت الى تصادف في العديد من الأشكال الترائيةء جا فيها المسيحيةء هي رمزية معقدة 
جدا وها مظاهر متعددة تستدعي تييز بعضها عن بعض تيبزا دقيقا. وني ما بخص الأصول الأول هذا 
الرمزء يبدو آنه ينبغي الاعتراف له بمصدر شمالي؛ بل حتى من أقصى الشمال» وقد وقع فعلا الثنبيه على 
حضوره في ألانيا الشمالية وفي سكندينافيا. والراجح آنه في هذه الناطق هو أقرب إلى نقطة انطلاقه منه في 
آسيا الوسطى حيث أتى بهء بلا شك التيار الكبير البق مباشرة من الملة الأصلية الأولى» والذى تولدت 
منه بعد ذلك ملل اهند وفارس. ويصفة عامة تجدر ملاحظة أن بعض الحيوانات الائية تلعب با خصورص 
دوراً في رمزية الشعوب الشمالية وكمثال نكتفي بذكر الأخطبوط الشائع بالأخص عند السكندينافين 
والسّلت» كما يصادف أيضاً في اليونان العتيقةء كأحد العناصر الرئيسية في الزخرفة الميسينية (). 

ظاهرة أخحرى تؤكد أبضاً هذه الاعتبارات» وهي أن في هند يعثبر التجلي في صورة الحوت كأنه 
هو الأول السابق من بين جيع مظاهر تجلي 'فيشنو“(ب)ء أي أن مكائنه تقع عند بداية الدورة الراهنة 
نفسهاء وبالتالي فهو على علاقة مباشرة بنقطة انطلاق اللة الأصلية الأولى. وفي هذا الصدد لا ينبغي نسيان 
أن ' فيشنو يمثل المبدأ الأساسي العتبر حصوصاً من حيث مظهره الحافظ للعام؛ وهذا الدور قريب جدأ من 
دور المنقذ أو بالأحرى أن ألنقذ على خاص له؛ وحقا إن فيشنر يظهر بصفة االنقذ! في بعمض غلياته 
المناسبة لمراحل حرجة في تاريخ العا“ . والحالة هذه فإن مفهوم «المنقذ؛ يتعلق هو أيضاً بكيفية واضحة 


نشر في: دت بغري 1936. 

.1926 ینظر: ل شاربونو لاساي. الخحوت. في رجنابیت. عدد دیسم‎ ٣ 

1 في الرسوم السكندينافية تمثل آذرعة الأخطبوط عموماً مستقيمةء بينما هي ملتفة لولييا في الزخارف اليسينية. وفي هذه الخيرة غالبا ما 
ترى أيضاً الواستكا أو أشكالا منفرعة متها بوضوح. ورمز الأخطيرط برجم إلى برج السرطان المطابق للانقلاب الصيفي وإلى «قعر 
المياه*+ ومن السهل فهم أنه من هتا أمكن أخذه أحيانا كرمز في «دلالة نحسية؛ من بث أن الانقلاب الصغي هو جانوا أنفرني 
{gtlanua ÎnfernD‏ 

4 يلبغي أن نلبه على آننا لا نقول مسد مثلما يفعال عادة في الغرب. لأن هذه الكلمة خاطة تماماء والمعنى الصحيح للفظة أفاتارا 
٣0ا‏ هي #تنزل» ميدأ الإلحي في العام الظاهر. 

3 نثبه أيضا قي هذا السیاق؛ بأن أخر جلى للتجلي. أي کالکین-آفاتارا (۵٠٣قاة۷ة-٣‏ ان 5) آي الراکب على فرس أبيض والذي 

سوف يأتي في خر هذه الدورة مرصرف في البوراناً (11۲۹1129) بألفاظ مطابقة بالضبط للالفاظ الموجردة في رؤيا القديس يوحنا 

لنهاية العا وهي تعود إلى اجى الثاني للمسيح (د). 
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بالرمزية المسيحية للحوت. حيث أن آخر حرف من الإشتهوس' (8دطااء! '1) الإغريقي تفسر كأنها 
الحرف الأول لكلمة سوتار 56)”" (أي المنقذ المنجي) وليس في هذاء بلا شك أدثى غرابة عندما 
يكون القصود عيسى (##)؛ ولكن مع هذاء فهناك شعارات تشير مباشرة بكيفية أكثر جلاء لبعض أوصافه 
الأخحرى» بدون أن تعر صراحة عن دور «المنقذ» هذا, 

وعند نهاية حقة النفانتارا (الدورة الزمنية الكبرى) السابقة على حقبتنا الراهنةء ظهر فيشنو في 
صورة حوت إلى ساتيافر «“'(Satyavrata) lil‏ الذي سيصبح تحت اسم فايفاسو (Vaivaswata) lil‏ 7 
اتو (اصة1 ع1) أو المشرع للدورة الحاليةء وأنبأه فيشنو' بان العام ستخربه المياهء وأمره بصنع السفينة التي 
ينبغي أن تصان فيها بذور عالم المستقبل» ثم دائماً في نفس صورة الحوت يقود السفينة فوق لياه خلال 
كارثة الطوفان؛ وهذا التمشيل للسفينة الى يقودها الحوت الإلمي لافت للنظرء لاسيما وأن ما بكافؤء موجود 
أيضا في الرمزية المسيحية“. ۰ 

ویو جد ایضاًء في ماتسا - آفاتارا (۲8قا2 Av‏ - 2رءاه1) مظهر آخر ينبغي آن يشد اتباهنا 
با لخصوص» وهو آن إثر الكارثة (الطوفائية): آي في نفس بداية الدورة الكيرى الراهنة التفاناراء جاء إلى 
الناس بال فيدا [أي الكتاب المقدس عند المندوس] الي ثيغي فهمها على أنها العلم الأمشل والمعرفة 
المقدسة بكماهاء وهذا ثبعاً للدلالة الاشتقاقية هذه الكلمة (من الجذر فيد آ۷ آي علم). وني هذا أوضح 
إشارة إلى الوحي الأصلي الأول أو الأصل ' غير البشري للملة؛ وقد قيل أن الفيدا باقية أبديةء لأنها من 
حيث حقيقتها سابقة على العوال(ه) لكنهاء إذا صح القول» تمسي خفية أو مَرْمَلة خلال الكوارث الكونية 
الفاصلة بين ختلف الدورات. وبعد ذلك يلزمها الظهور من جديد. والتأكيد على آبدية الفبدا له علافه 


عندما يؤخذ الحروت كرمز للمسيح فإن اسمه الإغريقي إیشتهوس' بعتبر كانه مشكلا من الحروف الأول للکلمات إيازوس 
کریستوس تهاوو آویوس سوتار. 

2 هذ! الاسم يعني حرفا امنقطم للحل اء وهذا الممهرم اللحقيقة" يوجد لي تسمية سانيا يو غا (4چ)ا ¥ - 541۷4 أي الأول من العهرد 
الأربعة المقسمة عحقبة المفانتارا؟ وحن أيضا ملا حظة التشابه بين كلمة سانيا واسم ساتورن (أي زحل)ء وزحل كان هر الحاقم 
[بروحانيته) على آلمهد الذهي في تعاليم الغرب القديم: وفي التراك اشندوسي یسم فلك زحل ب ساتیا-لوكا. 

1 هو منبش عن فيفاسوات (41 1۷۵5¥ ۷) الذي هر أحد الأديتيا (۸1143) الاللى عشر: وهم معدبرون كمظاهر للشمس تناسب 
البروج الاثنى عشرء وقيل عنهم أتهم سيظهرون حيعا معا فى نفس الوقت في آخر الدورة الزمنية (ينظر مليك العالم الباب 4 والباب 
t11‏ 

4 السيد شاربونو - لاسايي يقول بي البحث المذكور أعلاء أن *الوسام البابوي المزين باشكال مطروزة الذي كان يلف رفات أسعقف 
لومبأردي من القرن الثامن أو التاسع اليلادي بر عليه شكل قارب مله حوت: وهر صررة (رمزية) للكنيسة المستندة على 
المسيح". و التالة هذه فالسفينة كانت لتر دوما رمزا للكنيسة. وكذلك القارب (الذي كان مع المغاتيح. آحد شعارات جانو س قدا 
بنظر كتاب السلاطة المروحية والحكم الرمفي الباب الثامن)؛ إذن فبالتأكيد نجد نفس المشهوم المعبر عنه سواء قي الرمزية المندوسية أو لي 
الر مزية المسيحية. 
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مباشرة مع النظرية الكوسمولوجية (الكونية) حول آولية الصوت من بين المدركات السية (من حيث أنه 
طابع يختص به الأثير أكاشا 22اكةة الذي هو أول العناصر")؛ وهذه النظرية أيست في الصميم سوى ما 
تعبر عنه ترائيات أخحرى عندما تتكلم عن الخلق بواسطة الكلمة الإلمية [كن]؛ والقول القديم» هو هذه 
الكلمة الإهية التي بواسطتها خلقت جيم الأشياء كما ورد في الفقرة الأولى من سغر التكوين العبري”. 
وهذا قيل أن الريشي (5نائنR‏ 5ع[) أو حكماء العهود الأولى قد اسمعوا الفيد!؛ فالو حي كعملية الحلق 
نفسهاء من حيث آنه تجل للكلمة الإيةء هو «سماع؛ بالنسبة لمن يستقبله. واللفظة إلدالة عليه هي شروتي 
)SD‏ الھی تعتی حرفیاً اما هو مسموع»(و). 

وخلال الانقلاب الفاصل بين هذه الدورة المنفانتارا والدورة السابقة» حفظت الفيدا مزملة داخل 
صَدَّفة شاغخا )51a٣k13(‏ وهي تعتبر إحدى أهم نعوت فيشنو وذلك أن الصدفة بنظر إليها كأنها حافظة 
للصوت القديم الأول الذي لا يبلى أكشاراأ (1212ء)ه). أي الكلمة (المقدسة) وم (002) الت هي 
الاسم الأعظم للكلمة الإمية المتجلية في العوام الثلاثة؛ وفي نفس الوقت» باعتبار تناسب آخر لعناصرها 
الثلائة آو ماترأ (1(8۲۲45)ء هي جوهر الفيدا اة“ . وأبضاء فإن هذه العناصر الثلالة عندما ترجع إلى 
أشكاها المندسية الأساسية“ وتلتئم في هيئة حرفية بكيفية معينةء فإنها تعطي شكل هذه الصدفة نفسها”. 
وني توافق عجيب» فإن هذه الصورة هي على هبئة الأذن البشريةء عضو السمع» الذي بنبغي فعلا أن تكون 
بيه مطابقة لطبيعة الصوت حتى يتسنى الإأحساس به. وهذا كله ذو صلة وأاضحة بإحدى أعمق أسرار 
الكسمولوجيا [علم التركيبة الكونية]؛ غير أنه في الوضع الحالي للعقلية المشكلة للذهنية الحديغةء هل بقي 
من يستطيع فهم الحقائى المستندة إلى هذا العلم الترائي؟ 

وكما هو شأن فيشنو في اهند. كذلك الأوواناس (8قط02۸ ا الكلداني الذي رأى البحض فيه 
بجلاء أحد وجوه المسيح» هو أيضاً حوت يعلّم الناس تعاليم اللة الأصلية الأول. وهذا مثال بارز للوحدة 
الموجودة بين تراثيات تبدو في الظاهر خنلفة جداء وهي وحدة تبفى بدون تفسرر إذا م نعترق بالأصل 


.1935 يظر بدا حول النظرية اندوسية للعناصر الفمسة: في دت أوت -- ديسمر‎  " 

ا ينظر كذلك بدأية إنجيل القدیس يوسا 

3 حول التميبز بين شروتي ر سمري (5111[11) والعلاقات بينيما ينظر (كتابنا): الإنسان وصررورته مسب الفيدتتا الباب الأول: 
ومعلوم آن استعمالنا هنا لكلة وي٠‏ بدلا من كلمة اإغام' إنما مر لترضيح التوافق بين الرمزيات الثراثبة المشتلفة؛ وكلمة 
"وحي ا مللها مل كلل الألغاظ اللاهونيةء قابلة لدقلة جاوز دلالتها الديئية ااناصة المقشتصر عليها' في الغرب. 

ا حول حضون نفس هده التشكيلة الحرفية (أوم) ۸111 في الرمزية المسيحية القدية ينظر [كتابنا] مليك العام الباب الرابع. 

ينظر [كتاہنا] الإنساڻ وصررورته حسب الفيدنتا الاب 16 . 

- شرح هذا المعنى ممُصل في المقال التاسع عشر الرمز التصويري لبرح السرطان] لقال 119- (المعرب)‎ e 

ا من المهم في هذا الصدد ملاحظة إن راس الحوت الذي كان يشكل غطاء رأس كهنة آلأورائيس: هو أيضاً تاج الأساتفة المسيحيين. 


181 


المشترك الذي انبقت منه جميعا. ويبدو أن رمزية أوواناس أو داغون (03800) لا تقتصر عموما علبى 
الحوت وإنما ينبغي بالا حص مقاربتها مع رمزية الدلفين (1دامناول ع.1)؛ فللدلفين عند الإأغريق علاقة 
مع شعائر التعبد الخاصة بأبولون (01!0م4۸)'» وقد أعطى اسمه (للمدينة المقدسة) دلفيس 
+{Delphes)‏ وما له دلالة بارزة الإقرار صراحة أن تلك الشعائر جاءت من أقصى الشمال. والدافع 
للتفىر في إقامة هذه المقاربة (الي. خلافا هذل لا توجد واضحة في حالة تجلي فيشنو) هو با خصوص 
الصلة الوثيقة الموجودة بين رمز الدلفين ورمز ١امرآة‏ البحر» (عفروديت أناديومين ع)ا0d‏ 1۲م 1A‏ 
Anadyomène)“؛‏ وهل الأخحرة بالتحديد تظهر بأسماء ختلفة (خصو صا أسماء: إيشتار (151181)» 
اتر غاتیس (۸2۲2315). ودرسیتو (0ا٤٤e())‏ كمساعد للأوواناس' أو للمظاهر الأخرى الكافئة لهء أي 
كممثل لمظهر مكمل لنفس البدأ (وهو ما يسمى فى التراث المندوسي ب شاكي و81 إنها سيد 
زهرة اللوتس» (إشتار» مثل استار' ۴51۴۲ بالعبرية تعني «لوتس! [نيلوفر أبيض]ء وأحيانا أبضا «زهرة 
الزنبقا» وهما زهرتان» في کثبر من الأحيانء تحل إحداهما محل الأخرى) ٠‏ ومثلها أبضاً ني الشرق 
الأقصی کوان- ین (1 - 01۵۸ )K‏ التي هي أيضاًء في إحدى أشكا ما «ربة عمق البحار!. 

ولاتام هذه الملاحظات» نضيف بان شكل ال 54('1) البابليء أو رب اللجة» يمشل في صورة 
شقها جدي والشق الآحر حوت تطابقا مع رمز برج الجدي» ورا كانت تلك الصورة هي النموذج 
الأصلي له. ومن الهم في هذا الصدد تذكر أن برج المحدي هذا يناسب في الدورة السنوية الاتقلاب 
الشتوي. والاقارأ (414)ة ع.ا) (ط) الذي بقرم مقام الجدي في فلك البروح المندوسي» لا جلو من شبه 
مع الدلفين. والتعاكس الرمزي بينه وبين الأخحطبوط ينبغي أن يرجع إلى التقابل بين برجي الجحدي والسرطان 
(وهذا الأخير يملل في الحند [كما يدل عليه اسمه] بسرطان (سلطعون)) أو بين جانواكالي ([أه) فامول) 


وجانوا إثفرنى (Janua [nferni)‏ °+ وهذا هو الذي يفسر وجود نفس هذين األخيوانين حاضرين معا ٤‏ 


1 وهذا هو الذي يسر ارتباط رمز الدلفين بمفهوم النور (ينظر: لأ شاربونو - لامسايي» الدلقين رالقشرية في جلة ر.عدد جانفي 
7 و الرمزية الليوائية للمسيح اللاب 98 5). - تسن أيضا ملاحظة دورالدلفين كمنقذ للغرقي ومن أمثلته العروفة 
اور ريون (۸۲1011) (ز). 

ا نبي عدم اخلط بين #!مرأة البحرا هذه مع عروس البحر (التي نصفها حرت ونصفها إنسان) رغم نها مثل أحياناً بغس الشكل. 

1 ال ديا سيرأ لكذ٠ر؟‏ 1(0۵) هي بالتحديد #الربة الشمسية!ء كما آن سوريا الأولى هي "أرض الیمس ا كما شرحناه سابقا فاسمها 
مطابق ل سوريا (4 0۲ا45 اسم الشمس بالسنسكريتية. 

1 في العبرية الكلمتان آسثر وشوشنه هما تفس الدلالة وهما مشساويات عدداء قعددهما المشثرك مر 661 (ح) وبإضافة حرف 
التعريف ه قبل كل عتهماء وعدده 3 ينتج 006 وهو الحاصل الذي أغتنمه البعض اي ستخر جوا منه نائج متفاوتة الحسرح قي 
نيال ومن جانبنا لا تريد بهذه الملاحظة إلا كونها لافتة للنظر. 

7 زيادة على هذا إن ال آآ يشد أمامه. مثل الحعل المصري. كرة شل ١‏ بيضة العام *. 

۳ دور الدلفين كقائد لآرواح الأبرار إلى جزر السعادة يرجح آيضا طبعاً إل جانوا كالي. 
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بعض الحالات. مثلا تحت أثفية [مدينة] دالفيس» وتحت أرجل أفراس العربة الشمسيةء كإشارة إلى الطرفن 
اللذين تدركهما الشمس قي مسارها السنوي. ويلبغي أن يقتصر فيه على رمزية الحوت العادي المعترة 
با لخصوص من حيث الدلالة على ميدأ الخياة؛ وا لخصوبة! (لا سيما بالمعنى الروحائي» مثل «النسل؟ في 
اللغة التراثية للشرق الأوسط)؛ فهذه مظاهر أخرى للحوت يكن آن ترجع أيضاً إلى الكلمة الإلميةء لكن 
لابد من تمييزها بوضوح عن الرموز الي تظهره» كما رأيناهاء من حيث صفت النبى الكاشف» واالنقذ» 
ی 
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(1) 


رب 


رد) 


0 


رو) 
رز) 


(ج( 
(ط) 


تعقيبات المعرب( 22) 


الميسينية: نسبة إلى ميسان العاصمة العتيقة الغابرة في منطقة الأرنوليد من اليوتانء ملكها أغاأميمونء 


وكالت مر كر الحضارة الميسينية بين 1600 و 1200 ق.م. 

هذا الاعتبار قريب من ما نجده في العرفان الإسلامي المتمثل في اعتبار الاسم الإلمهي (الحمي) أول 
الأسماء الحسنى ومع جميع كمالاتها؛ وأركان الأسماء الي ترجع إليها كل الأسماء الحسنى 
الأخرى هي (حي عليم مريد قادر). وهتا نلاحظ أن عدد هذا الاسم هو 18ء وهو عدداسم 
(حوت) بحساب الجمل الصغير؛ وهو رغم سورة الكهف التي وردت فيها قصة حوت موسى الذي 
عادت إليه الحياة بعذ موته. 

وها العنى نجده لي احير النبوي الذي يصف ريح السموم قي الصيف بأنها من تنفس جهتم. 

هذه المسألة تتعلق مباشرة بالإمام المهدي الظاهر في آخر الزمان وتمهيده لنزول المسيح اة فدور 
الهدي بالنسبة لعيسى شبيه بدور بحي عليهم جيعا السلام. ولثلائتهم علاقة مثميزة برمزية الحوت 
وسفينة الإنقاذ ونوح ## وقد ذكر الشيخ حي الدين في الباب 463 من الفتوحات الأقطاب الاثنى 
عشر الذين عليهم مدار العام ولکل منهم برح پناسبه وني يكون القطب على قدمه وسورة پستمد 
منها؛ وحسبما ييدو فإن أول من ذكرهم من هؤلاء الأقطاب هوالامام الاني عشر آي الإمام 


المهدي لكن كلامه حوله دال عليه بلا شك. 

له النقطة تتعلق بقدم الكلام الإلهي من حيث أن صفة الكلام لا تفارق الموصوف فهو سابق على 
العوالء لأنها حادثة. 

حول أولية الكلام والسماع ينظر الباب 2 من الفتوحات الكية لابن العربي. 


آريون: شاعر وموسيقار إغريقي (القرن السابع قبل الميلاد)؛ وروى هيرودوت أن القراصنة رموه في 


البحر فأنقذته الدلافين من الموت إعجاباً بموسيقى قيثارته. 

اسر = 200+400+60+1؛ شوشنه = 5+50+4300+6+300 = 061 

من عجيب الاتفاق أن امروف الأصلبة لكلمة (ماقارا) السنسكريتيةء آي قر هي نفس الحروف 
الأصلية لكلمة (مستقر) لتعلقة بالشمس والواردة فى الآية 38 من سورة (يس): لوآلشمسل تجرى 


و س ر ې ہے = اک ہے ا کے 
لمسشتقر لها ذلك تقدير العرير ألْعَليم. وقد ذكر بعض المفسرين آن هذا الستقر للشمس هو 
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مطلع برج الحدي المطابق للانقلاب الشتوي باعتبار أن البداية الأصلية للدورة السنوية تنطلق من 
السياق على الدور المنقذ للدلفين مطابق لواقعة ذكرها الشيخ حي الدين في آخر الباب 287 من 
الفتوحات المتعلق بسورة ألقدرأ وخلاصتها أن رجلا كان على وشك الغرق اليقيى فنطق بتلك الاآية 


ذلك تقدير العزيز العليم فخلق الله تعالى منها ملكا على صورة طائر مله على موج البحر إلى أن 


أدخله المركب الذي سقط منه وأنقذه. 

ذكر الحوت في القرآن الكريم كرمز ل بدا الحياة مرتين في مسورة الكهف في الآتين (61/ 62) 
حيث حيي بعد موته ليدل موسى وفتاه عليهما السلام على مكان لقأئهما مع العبد الصالح الخضر 
الذي شرب من ماء عين الحياة. كما ذكر باسم النون في قصة يونس ذي النون # في سورتي 
الصافات (37) والقلم (68) كرمز للمنقذ أي منقذ الغرقى. وذكر بصيغة الجمع حيتانهم في الآية 
3 من سورة الأعراف(7) في قصة أصحاب السبت من بتي إسراثيل الذين مسخوا قردة بظلمهم؛ 
ورمزية فتنة هذه الحيتان الصاعدة من قاع لياه السفلية تذكر بفثنة عرائس البحر الموجودة في 


ترائیات أخری. 


(23) 


(De, 


أسرار جروف نون 
Les mystêres de la lettre Nûn‏ 


لحرف التون في الأججدية العربية كما في الأججدية العبرية» المرتبة 14 والقيمة العددية 50ء لكن 
زيادة على هذا هو في العربية يحت موقعاً أكثر تميزأء لأنه ختم النصف الأول من الأبجدية إذ عدد الحروف 
العربية هر 28ء بدلا من 22 في الأبجدية العبرية. وأما ما يوافقه من الرموزء فهذا الحرف يعتبر با لخصوص» 
في التراث الإسلامي» رمزأً لحوت سمك القرش» وهذا مطابق للمعنى الأصلي لكلمة نون نفسها الذي هو 
«الحوت»ء وهذا السبب سمي سيدنا يونس () ب «ذي النون!. وا ا علاقة مع الرمزية العامة 
للحوت. وبال خص مع بعض مظاهره التي رأيناها في البحث السابق» لا سيما كما سنراه هتاء كرمز للحوت 
لتقأ سواء الماتسيا- أفاتارا (2إةاة115¥4-4۷) كما هو قي التراث اهندوسي» أو الإشتهوس 
(18ا1) عند المسيحيين الأوائل. وسمك القرش في هذا الصددء يلعب أيضاً نفس الدور الذي يلعبه 
الدلفين في حالات أخرى» وله أيضا مثله نسبة مع رمز برج الجدي» من حيث آنه ہاب انقلابي يفضى إلى 
#الطريق الصاعدا؛ لكن رما يكون التشابه مح ال غاتسيا- أفاتار اشد بروزاء حسبما تظهرة الاعتبارات 
المستنبطة من شكل حرف نون خاصة إذا قاربتاها مع قصة الني يونس في التوراة. 

ولفهم الموضوع فهماً جيداً ينبغي أولاً تذكر أن فيشنو' [مظهر الحفظ الإلهي في الملة المندوسية] 
متجلياً فى صورة سمكة (ماتسيا) أَمَرَ ساتيافراتا )54¥4۷٣۵۲8(‏ الذي سيصبح في المستقبل [إثر كارثة 
الطوفان] مانو فايغاسواتا (314 5ة ۷ )M1211‏ [آي المشرع في بداية الدورة اللاحقة]ء آمره بصنع 
سفينة تكون مستودعاً لبذور العام الجديدء ويكون فيشنو نفسه قأئدها وهي سابجة فوق أمواج الماء عند 
الانقلاب الطوفاني الفاصل بين دورين متتاليين (منفانتارا). ودور ساتيافراتأ هنا مائل لدور سيدنا نوج 
[#] التي حملت سفينته كذلك كل العناصر التي ستسمح ببعث أجناس العام بعد الطوفان. ومع هذاء 
فليس من المهم كون تطبيق قصة نوح لختلف عنه في قصة ساتيافر!تاء لأن الطوفان المذكور في التوراة [وفي 
القرآن الكريم أبضأً]؛ من حيث دلالته المباشرة» يبدو علامة لبداية دورة مدتها أقل من حقبة الدورة الكرى 
[المنفانتارا]ء وحتى إن ل يتعلق الأمر بتفس الحادثة» فهما على الأقل حادثان متماثلتان. تتلاشى في كل 
منهما الوضعية السابقة للعالم لتحل لها وضعية جديدة“. والآن إذا قارنا قفصة يونس مع ماذكره 


1 ر د.ت: أوت-“ سبتمر ۱938 


2 ينظر كتابنا مليك العا. الباب اخادي عشر. 
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فسنلاحظ أن سمك القرش نم يعد جرد قائد موجه للسفينةء بل أضحى هو عين تلك السفينة. وذلك أن 
يونس لبث مغيبا في بطن الوت مثلما غيب ساتيافراتا أو نوح في بطن السفينةء مدة هي بالنسبة إليهء كما 
هي بالنسبة للعا) الحارجي» فترة تعتيم [أواستبطان] مطابقة للمرحلة الفاصلة بين حالتن أو وضعيتين 
للوجود؛ وهنا أيضاء يبقى الفارق (بين قصتى نوح ويونس) ثانوياء لأن نفس الأمشال الرمزية تبقى دائما 
بالفعل قابلة لتطبيق مزدوح» أي على مستوى العام الكوني الكبير أو العام الإأنساني الصغير. ومن المعلوم 
أن خروج يونس من بطن الحوت اعتبر دائماً رمزأً للبعث أي الانتقال إلى طور جديد. وهذا ينبغي أن 
قارب من جهة أخرى» مع معنى «الولادة! التي هما ارتباط متميز في القبالة العبرية جرف النونء ويلبخي أن 
تفهم بالعنى الروحاني ك «ولادة جديدة». أي إعادة تموهر للذات الإنسانية أو الكونية. 

وهذا الذي ذكرناه يدل عليه بوضوح شكل حرف تون في العربية: فهو ملف من النصف السقلي 
لدائرة ومس نقطة هي مركزها؛ فلهذا النصف السفلي شكل سفينة عائمة على الياه» والنقطة في داخلها مل 
البذرة المصانة في السفينة آو المزملة اء والموقع المركزي هذه النقطة ييين أن المققصود في الحقيقة هو *بذرة 
الخلود؛ أو «النواة» التي لا تفثى ولا تطوضها يع التلاشيات الخارجبة. ويعكن أيضاأً ملاحظة أن صف 
الدائرة بتجويفه المتجه نحو الأسفلء هو إحدى الصور المكافئة للقدح (آو الكاس)ء وعلى هذا النحو فلكل 
منهما دلالة على «الرحم» الحامل لتلك البذرة التي م تنطور بعد وكما سلراه في ما بعد هو أيضا يتطابق 
مع الشطر السفلي أو «الأرضي؛ ل بيضة العا“ '. وكعتصر ”منفعل؛ في مظهر ذلك التجوهر الروحاني» 
فإن الحوت يرمز أيضاء بوجه ماء إلى كل إنية فردية. بصفتها حاملة ل «بذرة الخلودا في مركزها الذي يمشل 
رمزياً بالقلب. وي هذا السياق يكن التذكير مما عرضناه في مناسبات أخرى حول العلاقات الوثيقة بين 
رمزية القلب ورمزية القدح آو الكأس ورمزية بيضة العالا. هذاء ومر البذرة الروحانية بستلزم انعتافق 
الكائن من وضعية إنيته الفرديةء ومن الوسط الكوني الذي هو ميدانها الخصوص بهاء فهي مشل يونس 
الذي خروجه من جسم الحوت «بَعث» من جديد؛ ولو نتذكر ما كتبناء سابقاًء فسنفهم بدون عناء بان هذا 
الخروج هو نفس السراح من كهف اخلوة السلوك الروحاني؟ الذي يمل تجويفه بتجويف نصف دائرة 
النون. والولادة الجديدة' سواء بالنسبة لشخص أو لعام؛ تفترض بالضرورة الوت عن الطور السابق؛ 
فالموت والولادة أو البعث هنا مظهران متلازمان لا ينفك أحدهما عن الآخرء لأنهما في الحقيقة وجهان 
متعاكسان لنفس التحول. والنون في ترتيب الحروف يتلو مباشرة حرف اليم الذي من أهم دلالاته: اموت 
وهو ما يوحي به شكله مثل الذات المنطوية على نفسها كأتها نجرد ماهية إمكانية كامنة وتناسبه أبضا 
وضعية السجود ي العبادة؛ لكن هذه الإمكانية التي تبدو مرحلياً كحالة عدميةء تتجوهر فورأء بتركيز كل 


1 في تقارب لافت لانظرء هذا المعنىللرحم؟ (اليوئي آ01 بالسنسكريية) بندرج في الكلمة الإغريقية دلفرس (ذاآما3|). الذي 
هو في نفس الوقت اسم الدلفين. 
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المقومات الذاتبة للكائن فى نقطة فريدة لا تقبل التلاشي» وهي تلك البذرة التي ستنفلق عنها مستقبلا ججميع 
تطوراتها في المراتب العليا. 

وتجدر الإشارة إلى أن رمزية سمك القرش لا تظهر بمظهر اليمن؛ والخير فقط: بل هما أيضأً مظهر 
شۇم وشر؛ وتبريره» زيادة على الاعتبار العام للدلالة المردوجة للرموزء هو ارتباطه الخاص جالتي الموت 
والبعث اللذين يظهر فيهما كل انقلاب للوضعء حسب النظر إليه من هذه الوجهة أو من الأخرى التي 
تقابلهاء أي بالتسبة للحالة السابقة أو للحالة اللاحقة. 

والكهف هو قر. وني نفس الوقت عل اللولادة من جديداء وهذا هو بالتحديد الدور المزدوج 
الذي بقوم به سمك القرش في قصة يونس. وبالإضافة إلى هذا أفلا كن القول أن ماتسا - آفاتارا نفسه 
يظهر آولا في مظهر شوم بنذر بكارثة» قبل آن يصبح هو المنقذ» خلال هله الكارئة نشسها؟ ومن جهة 
أحرى. فإن مظهر «النحس؛ لسمك القرش يقترن بوضوح مع ليفياتهان (”۷1311۵ع.1) [الوحش المائي] في 
التراث العبري) لکنه يتمثل با لخصوص في التراث العربي ي ابنات الحوت٠ء‏ ويكافؤهن في ميدان الرموز 
النجمية راهر (1ة۸) وكاتو (ااغ6) في التراث اهندوسي * خصوصاً في ما پتعلق بالانکسافات» وهم 
الذين قيل عنهم آنهم ايشربون مياه البحره عند آخر يوم من الدورة حين «تطلع الكواكب من مخربها 
وتغرب من مشرقهاء. ولا يمكننا الإلحاح أكثر على هذه النقطة بدون أن نخرج تماما عن موضوعناء لكن 
ينبغي علينا على الأقل لفت الانتباه إلى كون آننا غجد هنا مرة آخرى علاقة مباشرة بنهاية الدورة وما يتلوها 
من انقلاب للوضع؛ فلهذا دلالة بارزة» ويعطي تأكبدا آخر للاعتبارات السابقة. 

ولنعد الآن إلى شكل حرف النون الذي يوحي بملاحظة هامة من حيث العلاقات الموجودة بين 
تلف أبجديات اللغات ذات الطابم التراڻي» ففي !لأ ججدية السنسكريتيةء الحرف المواقق للنون هو نا »)١4(‏ 
وبإرجاعه إلى عداصره المندسية الأساسيةء هو يتألف كذلك من نتصف دائرة ونقطةء غر آن تجويفها هنا 
متجه حر الأعلى» إنه اللصف العلوي للداترة بدلا من نصفها السفلي كما هو قي النون الغربية. فهو إذن 
نفس الشكل في وضع مقلوب» وبتعبير أصح» هما شكلان متكاملان بالضبط؛ وبالفعل» فلو جمعناهماء فإن 
نقطتي المرگزين سيتطابقان حتما ونحصل على دائرة بنقطة في مركزهاء آي صورة للدورة الكاملة» وهي في 
نفس الوت رمز للشمس في المستوى الفلكي. ورمز للذهب في لجال الكيميائي“. وكما أن نصف الداثرة 


الاقار! امندوسي: الذي هو وحش مائي أيضأء رغم أن له قبل كلل شيء دلالة يمن؛ تتعلق بيرج الجدي جيث ياد مكانه في فلك 
البروج. فإن له من جانب آخر في الكلير من صوره: بعض السمات إلى تذكر بالرمزية "التبغونية" للتمساح. 

8 راهو وكاتو. على التالي. هي نجوم رأس وذنب التنين السماوي. ويعثيران كرمز لسبب الانكسافات. آي غلبة الظلمات على الأنرار 
- المعرب- 

i3}‏ مكن أن نتذكر هنا رمزية ١الشمس‏ الروحانيةة و"الجنين الذهبي" (هيرانياغاربها) ف التراث أهندوسي؛ وزيادة على هذل ووفق بعق 
التناسيات. فالنرن هر حرف فلك الشمس. 
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السفلي صورة للسفينةء فإن نصفها العلوي صورة لقوس قزح الممائل ها من حيث المعنى الأدق هذه 
الكلمةء أي وفتق تطبيتق مبدآ «التناظر العكسي»ء إنهما أيضأً نصفي ١بيضة‏ العام؛ الواحدة «أرضية؛ في اليا 
السفلية» والأخحرى «سماوية» في «المياه العلوية)ء واهيئة الدائرية التي كانت كاملة في بداية الدورة» قبل 
انفصال الشقين» ينبغي هما أن يعاد تشكيلها من جديد عند نهاية هذه الدورة نفسها"". وهذا يكن القول بأن 
اتحاد الشكلين المذكورين يثل اكتمال الدورة. وذلك بوصل بدايتها بنهايتهاء لا سيما وآنه بإرجاعهما إلى 
رمزية «شمسية؛ فإن هيئة (نا) السنسكريتية تناسب الشمس الطالعةء والنون العربية تناسب الشمس الغاربة. 
ومن ناحية أخرى» فإن الشكل الدائري التام يؤخذ عادة كرمز للعدد 10. للمركز العدد | وللمحيط العدد 
9. لكن حيث أن الدائرة هنا ناتجة عن اتحاد نونينء فهي تعادل: 2 × 50 = 100 = 10 وهذا يشير إلى أن 
الاتحاد ينبغي أن يقع في «العالم البرزخي الأوسط). لأن حصوله يستحيل في العام السفلي ميدان التفرقة 
و«الانفصال»؛ وبالقابل هو حاصل دوماً في العام الأعلى حيث هو محقق مبدتيا في عين ثابتة لا تتغير في 
«الآن الدائم». 

وإلى هذه الملاحظات التى أمست طويلةء لا نضيف سوى كلمة لبيان علاقتها مع مسألة أشرنا إليها 
أخيرا”. وهي أن ما كنا بصدد الكلام عنه في آخر نقطةء يسمح من تلمح كون اكتمال الدورة؛ كما رأيناف 
ينبغي أن يكون على نوع من الصلة ني النطاق التاريخي» مع اجتماع الشكلين التراشيين المناسبين لبدايتها 
ونهايتهاء واللذين هما بالتتالي اللغتين المقدستين السنسكريتية والعربية أي الملة المندوسية بصفتها مثلة 
للإرث الأقرب الباشر للملة الأصلية الأولى» والملة الإسلامية بصفتها «خاتمة النبوات؛ وبالمالي فهي تل 
الشكل النهاتي والغاية القصوى للدين القيم في الدورة الراهنة. 


بنظرمليك العالمء الباب 11. 
ف. شران القربانء ي د.ت.. أفريل 1938ء ص. 137: اللاحظة 2. 
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تعقيبات المعرب ( 23 ) 


للنون المرتبة الوسطى الرابعة عشرة في جميع تراتيب الحروف العربيةء سواء اللفظية حسب خارج 
الحروف (ء ه ح...) وآخرها الواو الذي هو قلب النون أو الرقمية حسب آشكا هما (أ ب ت 
ث...)ء أو حسب أعدادها (أبجد هوز حطي كلمن...): ركذلك هو احرف الرابع عشر الأخير من 
تح السور النورانية الى اوها (أ/) من سورة البقرة. وقيل أيضاً أن منتصف حروف القرآن هو 

ر کے ک0 ل في الآية 87 من سورة الكهف (18). ومجموع العددين 4 + أ =5 هو عدد 
التون بجساب الحمل الصغيرء وهو أيضاً عدد الماءء وهما يشتركان أيضاً في الشكل الدائري. فالنون 
للإنية واهاء للهويةء قفي حضرة الآحاد الذاتية يتساوى عدد النون مع عدد الهاء في الخمسة لان 
الإنية الظاهرة هي عين أنموية الباطنةء فهو تعالى الظاهر الباطن. ولخمسة النون علاقة عميقة بالحفظ 
الذي تكلم عنه الشيخ عبد الواحد في هذا المقال والذي هو آعم وصف ل فيشنو وللسمك «المنقذ؛. 
ومعنى الحفظ قى الخمسة بتمشل في آن ضربها في نفسها يرجعها إلى ذاتها: 5 × 3 = د2 فظهرت 
الخمسة مع العشرين» ثم 25 “ = 625 فظهرت الخمسة والخمسة والعشرون مع الستمايةء ثم 625 
= 390625..الخ إلى مالا نهاية. وهذه الخاصية لا توجد في عدد آخر» وهلا يقال عن الخمسة 
انها تحفظ نفسها وغيرها: ولا يؤوده حفظهما» (من آية الكرسي في سورة البقرة) لأن هوية الإنية 
جامعة للكل: «هو الأول والآخر والظاهر والباطن! (من سورة الحديد)؛ وأما الستة عدد الواو قلب 
النون فلا حفط إلا نفسها لأن تربيعاتها التتابعة لا تظهر في آحادها إلا الستة: 6 * = 36 و 36 “= 
6 إلى ما لا نهاية. والاسم الإهي (حافظ) أو (حفيظ) عدده بالحساب المغربي الصغير هو: 
(حافظ = 8 + 1 + 8 + 8 - 5-25 7/ حفيظ = 8 + 8 + | + 8 =5 7) كماأن عدد كلمة 
(حفظ) با لحساب المشرفي الصغير تعطي نفس النتيجة ( حفط =5-9+8+8 €6... والشكل الدائري 
للنون هو أحفظ الأشكال وأكملها وهو نفس شكل الحاء أو ا لخمسة في الترقيم المندي. ولاقتران 
الحمسة بالحفظ كانت الأركان الطبيعية خسةء واركان الإسلام خمسة» والىصلوات اليومية الحافظة 
للدين خسة وما جر خسين صلاةء والمسلم مع زوجاته الأربعة خمسةء وقيل أن القرآن امجيد في 
اللوح الحفوظ أنزل منجما حمس الآيات» وغذا يرشد طالب القرآن إل حفظه خسا خساء أو 
مضاعفاتها. وكذلك عدد المقر لات عند الحكماء الحافظة لكليات الحقائى الوجودية بأسرها عشرة 
آي ضعف الخمسةء أي عدد النونين العلوية والسفلية (ينظر هذا العنى وعلاقته باللوح الحفوظ في 
الفصل 12 من الباب 198 من الفتوخات للشيخ الأكبر). وعدد الآيات الحافظة من الدجال وهي 
في بداية سورة الكهف» وفي رواية أخرى في نهايتهاء هو أيضاً عشرة حسبما ورد في الحديث النبوي 
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الصحيح؛ وعدد آيات سورة الفلتق وهي سورة الحفظ خسة. من ناحية أخرى شكل النون هو شكل 
اليد في حالة الدعاءء وعدد (يد = 10 + 4 = 14) هو عدد مرتبة النون الممثلة للقبضة الإهية 
والكونية والإنسانية بأصوها الخمسة على عدد الأصابع» وفصوها الأربعة عشرء وقد تكلم الشيخ 
اکر نح الق ى جرا اة التي 7120 122712 وذ كر أن كل اروف 
داخلة في القبضة ما عدا حرف الجيم. والملاحظ أن المد التفصيلي للجيم هو (جيم = 3 + 10 + 
0 = 53)» أي يساوي عدده الخاص 3 مع عدد نون القبضة فخرج بعدده المضبوط عن قبضة نون 
الخمسين. و53 هو نصف عدد النون التفصيلي (نون = 50 + 6 + 50 = 106) وهو عدد اسم 
(أحمد) كما أن العد 106 هر عدد كلمة (يد محمد)ء وهو عدد الكلمة القاتحة الجامعة لكل دعاء أي 
(اللهم). 

يلاحظ أن حرف (ن) هر مفتاح اسم (نوح): ونوح هو الفاتح للدورة الإنسائية بعد الطوفان؛ وهو 
في بطن اسم (يونس ذو النون) رسول مديتة نينوى. وهو الذي لبث في بطن حوت النونء فلولا 
نهد کان يِن المسَحين چ للبت فى بيد ا يوم يعون (سورة الصافات)؛ وهو في آخر 
أسمي (لقمان وسليمان) وهما معاصران للخليفة الرسول داود عليهم اللسلام: وزمانهما مقارن 
لهاية الحقبة الإسرائيلية التق ابتدات موسی ن واختتمت بیناء هیکل سلیمان؛ والنون آيضاً ظاهر: 
في آخر اسم (ذو القرنين) الذي انتهت به دورة خروج ياجوج وماجوج إلى سطح الأرض» وكان هو 
والخضر في قرن إبراهيم نةا حسبما ذكره الحكيم الترمذي في کتابه خاتم الأولیاءء آي آنه کان خامما 
لدورة سابقة وفانحا للدورة الإبرأهيمية المستمرة إلى قيام الساعة. وفي كل هذه الأمثلة تظهر النون في 
أسماء من اقترنوا بالتحول من طور سابق إلى طور جديدء وهذا ما بينه الشيخ عبد الواحد في هذا 
المقال. 

أرل ما ورد ذكر الحوت في القرآن الكريم في سورة الأعراف (السورة السابعة) بصيغة الجمع في 
قصة أصحاب السبت في الآية (163)ء وكانت هذه الحيتان مظاهر لعلة ونحس وفتنةء فهي تمثل هنا 
ما سماه الشيخ عبد الواحد ب ابنات الحوت» كمظهر شري للحوت. ثم ورد ا لحوت في مسورة 
الكهف(رقمها 18) حيث يظهر النون من رموز كهف الإيواء والستر: والخلوة الروحانية. والنجاة» 
والولادة الثانية كما في قصة لقاء موسى مع الخضر الشارب سن ماء الحياة والمخصوص بالعلم 
اللدني أي المتحقق بسر كبد النون؛ وقد ورد في الحديث أن أول ما يذوقه أهل الجنة من الطعام كبد 
النون إشارة إلى الحياة الخالدة التي ناها الخضر وأمثاله من آهل مقام القربة؛ فالحوت في هذه القصة 
کان ميتا ثم حيبي ليدل موسى على مكان اللقاء مع الخضرء فهو رمر للولادة الروحانية والعلم 
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اللدني. وما بين سورتي الأعراف والكهف عشر سور على عدد النونين بالحساب الصغير. وأخيرا 
ورد الحوت في سورة القلم (رقمها 68) التي بينها وبين سورة الكهف خمسون سورة على عدد 
حرف النون» وف الآبة (50) منها قوله تعالى عن يونس صاحب الحوت ذو النون: طإفاجتبه ره 
قَجَعَاَم يِن الصّلحين أي أن الحوت نا رمز للإنقاذ وللنجاة وللخلوةء وللسفينة» وللرلادة 
الجديدة إلى آخر ما فصله الشيخ عبد الواحد. هذا وقد حص يونس بالسورة العاشرة في ترليب 
القرآن وتسمى سورة البشرى بقَدَم الصدق الوارد في آيتها الثائيةء وأما آيتها الأول فهي الر يلك 
ءيست اكب اكيم وعدد الاسم (الحكيم) هو 109 وهو عدد آيات هذه السورةء كما هر 
عدد كلمة (العدد)» وله خحصوصية تيزه عن غيره حيث أن مجموع كل الأعداد من واحد إلى 109 
هو 5995 الذي هو مجموع أعداد كل الحروف الشمانية والعشرين. والسورة رقم 28 أي القصص: 
مفتنحة بالحروف الثلائة (طسم ) التي جموع أعدادها 109. 

العلاقة الرمزية بين النون وبرج الحدي ما هي إلا حالة حاصة لعلاقة الئون بين كل حول من طور 
إلى طور؛ ففي انجال الفلكيء عندما ٹرتب حروف (آجد هوز...) ہدءا من اول مناژل الحمل وفق 
امازل الفلكية كما هو معلوم في علم الحروفء نجد الثون في منزلة السماك الذي بنهايتها تبندئ آول 
متزلة تابعة لبرج اليزانء فجاءت النون بالضبط في منتهى بروج الصيف مباشرة قبل الاعتدال 
الخريفي ني أول درجة الميزانء واسم منرلتها (السماك) له علاقة مباشرة باسم (سمك = 300 + 
40 + 20 = 360) الذي عدده بالحساب المغربي 0 دال على كمال الدورة: لأن بداية الزمان. 
كما بينه الشيخ الأكبر في الباب 12 من الفتوحات, انطلقت عند مطلع اليزان. وكذلك إذا وزعت 
فواتح السور النورانية التسعة والعشرون على المنازل الفلكية فسنجد نون سورة القلم وهي الفانحة 
الأخيرة بين منزلتى الرشا في آخر برج الحوت الناسب لاسمها وآول منازل الحمل بقرنه المماثل 
لشكل النون وعنده يقع الاعتدال الربيعي. لم إن كتابة النونين السفلية والعلوية مع الواو الذي في 
قلبهما على هذا الشكل ٠.-7‏ تعطي رمز برج السرطان الذي يقع عنده الانقلاب الصيفي؛ 
وللنون كرمز للحوت علاقة وثيقة بهذا البرج من حيث الظهر السفلي السالب لبنات الحوت. لأن 
السرطان يرمز للمياه السفلية التي تسكنها عناصر الفتنة التي قد جر إلى آسفل سافلينء بعكس نون 
برج الجدي حيث يفتح الطريق الصاعد للفلك إلى أعلى عليين؛ وبينهما نون الحمل ترمز للاعتدال 
الظاهر الحسوس» بينما نون الميزان ترمز للاعتدال الباطن الغيي. و«بنات الحوت» السرطانية التي 
تشرب مياه البحر في آخر الزمان رمز لظاهر النفس الأمارة بالسوء التي بطغياتها في القلب تخيض 
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مياه حياته العنويةء وهي تطابق جحافل ياجوج وماجوج التي ستتدفى من سد ذي القرنين وتشرب 
مياه البحيرات ويعيشون في الأرض فسادا قبل أن يدعو عليهم روح الله عيسى فيموتوا. 

سفيئة نوح كانت تمثل رحم الإنسائية خلال الطوفان؛ وعدد كلمة (وليد = 50) هو عدد النون» 
ومن الرموز المعروفة للدون رحم الأنشى الحافظة للجنينء بل هي رمز لحضرة التلقي والانفعال 
عموماً؛ يقول الشيخ الأكبر في قصيدة له حول الحروف الرقمية: 


والنون تجري مع الأفلاك صورته ليل صسورة أنشى تسشتهي الذكرا 


وهذا كان من دلالات النون أيضاً النفس الكلية اي اللوح الحفوظ المنفحل عن القلم الأعلى والمتلقي 
منه ما پسطره فړه؛ وقد روی عن الني # ت وَالْقَلَمِ نَا َسَطرونَ: لوح من نور بجري جا هو 
كائن إلى يوم القيامة»ء وروي عن جعقر الصادق: «النون نور القدم الذي خحلق الله منه كل 
الموجودات وأتاه حمدا # حتى قال له: رن وَأَلْقَلّم وما يَسَطْرُونَ و مآ دت بيْعْمَة رَبك 
بمَجَنُون ي ون لَك لجرا عي مون و وَإنك لعن خلق عَظيم يعي هذا النور الموهوب 
لك في القدم!. وهذا المعنى قريب من قول الشيخ عبد العزير الدباغ في الإبريز ١ن‏ تعنى بالسريانية 
الخير الكامل أو النور الساطع» أوهي بثابة من يقول: رب العالمين؟. وقد رشح المعنى الأنثوي للنون 
في الحو العربي فقرنت النون بجمع النسوةء فجاء مللا في الآية 31 من سورة النور: اوفظن 
روجَُنّ. والمرأة عموماً رمز للنفس كما أن الرجل السوي رمز للروح وإعا قرنت الثون بالجمع 
المؤنث لأن من أهم رموز النون عند الصوفية علم الإجال الذي يرمز إليه أبضاً بالدواةء وهذا قيل 
أن النون هي الدواة التي يستمد متها القلم الأعلى ما بسطره في اللوح الحفوظ وفمذا سمي الشيخ 
الأكبر النون برئيس الديوان الإلهي (الباب 60 من الفتوحات). ولعلاقة هذا كله بالأدوار الزمثية 
والفلكية كان عدد الآية (نون والقلم وما) = 106 + 207 +47 = 360 عدد الدرجات الفلكية. 
وني الباب الثاني من الفتوحات بين الشيخ أن الحرف المناسب للحق سبحانه في حضرة التكليف هو 
النون: وأن حروف كلمة (ازل) منطوية في شكله: فالألف وقائمة اللام في قطره» وتعريقة اللام في 
دائرته» والزاي ني نصف داثرته مع نقطتهاء وانطواء الأزل في النون بجعل من النون رمزأً لما سماه 
الشيخ عبد الواحد بقدح شراب ماء الحياة الخالدة آو رمزا للقلب الامل للسكينة الالمية. 

بترتيب الحروف اللفظية حسب محارجها وتناسبها مع المنازل الفلكية الثمانية والعشرين ومراتب 
الوجود كما فصلها الشيخ الأكبر في الباب 198 من الفتوحات نجد النون في المرتبة القطبية القلبية 
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المركزية الوسطى آي فلك الشمس الإدريسي المستمد من اسمه تعالى (النور). فساطان نور النون في 
حضرة القطب المشار إليه جرف قاف - وهو الحرف الذي يتلو النون في ترتيب فواتح السور 
صعوداء وبين سورتیهها 18 سورة على عدد الاسم حي - ومجموع عددي اللونين العلوية والسفلية 
هو 100 عدد القاف آي عدد الأسماء الحسنى المتصرفة في دائرة الوجود أو عدد درجات انان 
آی عدد دركات النيرانء وبالتالي فالدائرة النونية تش إلى الدائرة الوجودية كلهاء داقرة الخلق: 
ودائرة حضرة الق حصوصاً من حيث الأسماء المفتتحة بالنون أي ور نافع ناصر نصير وهذه كلها 
من نعوت المظهر ألإهي الحافظ والمشرع؛ وعلاقته بالتشريع تتمشل في الواو بين النون العلوية الممدة 
والتون السفلية المستمدة. فالواو هنا يشير إلى روح القدس المرفوع جبريل ا صاحب مقام مسدرة 
امتتهى النازل بالوحي على قلوب الأنبياء. وعندما ينزل القمر في منزلة النون الفلكية الوسطى آي 
منزلة السماك يكون بدراً كاملاً على شكل الداثرة الكلية للنونين» فالنون هي عين البدر الكامل 
برموزه الكثيرة التى من جلتها الإنسان الكامل لامع للنور الإمي التامء وهذا يشبه القلب الحمدي 
بالقمر كما قال البوصيري في بردته: 


رحا 


رط) 


امدة الفاصلة بين طورين تقدر رمزياً بعدد تمام النشاة أي 40 عدد حرف الميم السابق مباشرة للنون. 
ودائرة المبم مشاكلة لدائرة النونين. وللميم رموز عديدة منها كما قال الشيخ عبد الواحد الموت» كما 
ترمز النون للبعث بعد الموت. وإلى هذه العلاقة يشير الشيخ الأكبر في الباب الثاني من الفتوحاث 
فيقول "في نفس النون الرقمية التى هي شطر الفلك من العجائب مالا يقدر على سماعها إلا من شد 
عليه مئزر التسليم وتحقق بروح الموت. وحيث أن النون ترمز أيضاً لاصَدَفّة الحافظة للكلمة الإهية 
ا لخالدة» كلمة التكوين فإننا جد الشيخ عبد الكريم الجبلي عند تفصيله لرموز اسمه تعالى (رحان) 
في كتابه الإنسان الكامل يقول ما خلاصته: «اعلم آن النون عبارة عن انتقاش صورة المخلوقات 
بأحواهما كما هى عليه حملة واحدة وذلك الانتقاش هو عبارة عن كلمة الله تعالى ها: كن؛ فهي 
تكون على حسب ما جرى به القلم في اللوح الذي هو مظهر لكلمة الحضرةء فلهذا كانت النون 
مظهر کلام الله تعای: ونقطتها إشارة داته عا ودائرتها تسار 2 اللخاوقات"., 

من بين الرموز ألحرفية الدالة على تناسب بداية الانسانية وخاتمة الرسالات أن حروف اسم آدم 
والحرف الأساسي لاسم حوا أي الحاء من الحياةء مجمعهم اسم احمد. ثم إن عدد جملة (آدم 
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وحوا) عددها 00 الذي هو عدد الاسم الأعظم (الله) وضعفه أي 132 هو عدد (محمد) بأعتبار 
تضعيف اليم الثانيةء أو عدد (إسلام) أو عدد (قلب). 
ملاحظة: لعلافة النون بالحفظ جد في كتاب منبع أصول الحكمة للبوني عند كلامه عن خواص 
الحروف. هذا الشكل الذي يكتب ويوضع في الشيء المراد حفظهء وهو بنآلف من خسة نونات 
كيرى. كل واحدة تحتضن 10 نونات صغرى جموعها 50 على عدد النون» وقي وسطها الأسماء 
الحستى المفتدحة بالنون. 

(ي) ملاحظة أخرة: كتب الباحث المخربي عبد الله بنعرفه رواية جمع فيها جملة كبيرة من رموز انون في 
سياق عرقاني ممتاز عنوانها جر نون وهي مطبوعة بالمغرب سنة 1428 ه. 
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)24( 
ب لش د 
الرت والدىة" 
Le Sanglier et L'ourse‏ 


الرت والدب عند السلت. كانا يرمزان بالتتالي إلى مثلي السلطة الروحية ويمثلي الحكم الزمني آي 
طبقة الدرويد وطبقة الفرسان الكافئتان. في الأصل على الأقل» وفي وظائفهم الأساسيةء لطبقتي البراهمان 
والكشاطرية في لمند. وكما ذكرناه ني مواقع أخرى” فإن هذه الرمزية ذات الأصل الشمالي الأقصى 
الواضح» هي إحدى علامات الارتباط المباشر للملة السلتية باللة الأصلية الأولى في الدورة الرمنية الكبرى 
الراهنة (امتفاتتارا) وهذا مهما كان من عناصر أخرى وردت إليها من ترائيات لاحقة ثائوية وفرعية من 
8 أن تكون اندجت في ذلك التيار الأساسي الأصلي واأنطوت فيه إذا صح القول. والذي ريد قوله 
أن التراث السلي يكن على الأرجح أن بنظر إليه كمشكل لإحدى «نقاط الاتصال» بين التراث 
ا [أي تراث قارة الأطلنطيد الي اندثرت خلال طوفان نوح] وتراث أقصى الشمال [الذي كان 
مركز اللة الأصلية الأرل]. وذلك بعد نهاية الحقبة الثانية القى كانت خلاها اة الأطلنطية ثل الشكل 
الهيمن أو الخليفة النائب» عن المركز الأصلي الذي امسی يتعذر بلوغه بالنسبة لغالبية البشر. وقي هذه 
النقطة أيضا كن لنفس الرمزية آن عطي بعض العلامات الى لا تخلو من فائدة. 
ولدلاحظ في البداية الأهمية التي يعطيها التراث المندوسي أيضا لرمز الرتء والملة المندوسية هي 
كذلك منبثقة مباشرة من اللة الأصلية الأولى» إذ هي تصرح بوضوح في ألفيدا [الكتاب المندوسي المقدس] 
بان آصلها من الشمال الأقصی. ولا بعتب فیها الرت (فاراها ۷۵۲۵1۵) كرمز لد أفاتارا اثالث من بين 
الأ فاتارأ (2۷4318۲38) العشرة فحسب كما هو معروف» أي ثالث تنزلات المظهر الإلمي الافظ فيشنوء وإنما 
يعتر رمزا ملة الدورة العظمى بأسرها (كالبا دماله&) آي جلة الدورة الكلية لظهور عالنا وتسمى ب 
دورة الرت الأبيض (شوينا - فاراھا - کال ھم اھk‏ - aطھrھ۷- )Shwêta‏ (). وإذا تقرر هذا واعتبرنا 
التماثل القائم بالضرورة يبن الدورة الكلية والأدوار الجزئية المشكلة اء ف فمن الطبيعي أن يون طابع 
[الدورة الكلية] كالباء إذا أمكن مثل هذا التعبر» هو أيضاً طابح نقطة انطلاق المتفانتارا؛ وملا أيضاً سميت 


1 تشر في: دت آوت - سمي 1936 -الرتا هو ازير الري أو الشديد الجر يم من ذكور الئتازيرء أو الرئيس القدام من المتوم. 

ينظر كتاب ألساطة الروحبة والحكم الؤمنيء الباب الأول 

3 بنظر كتابنا مليك العا الاب العاشر خحصوصا تي ما يتعلق بالعلاقات بين تولا ااا آ) في أقصى الشمال وولا الأطلطية تولا 
هو من الأسماء الأول للمراكز ال وحية) بنظر أيضاً مقالنا: آطلنطید وشمال أقصی. ئي ٬ب.‏ | آګتوبر ۲329 
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«الأرض أالمقدسة» القطبية محل الرکز الروحي الأصلي الأول فمذه الدورة أي المشانتارا الراهنة باسم فاراهي 
(1ة/) أو «أرض الرت» . وحيث أن السلطة الروحية الأول التي تفرعت منها كل سلطة شرعية 
أخرى من نفس الطرازء كانت تقطن في تلك الأرض. فمن الطبيعي كذلك أن يأخذ مغلوا تلك السلطة رمز 
الرت كشعار ميز مء واحتفظوا به خلال الأزمنة التالية. ولمهذأ كان الدرويد [آئمة الملة والشريعة عند 
السلت] يسمون أنفسهم "الرتته». وحتى إن كان للرمزية دوماً دلالات متعددة فإنه مكن في نفس الوقت 
رؤية دلالة فرعية في ذلك الشعار تتمئل في إشارة إلى الانقطاع عن العام الخارجي الذي كان يلتزم به 
الدرويد؛ فالرت كان يعتبر دوما كائنا «منفردا؟؛ وزيادة على هذا فإن الانقطاع نفسه» المتنجسد حساعند 
السلت كما هو عند المندوس في خلوة في غابةء لا يخلو من صلة مع طابع الأولية الأأصلية الفطرية؛ التي 
بقى منها على الأقل قبس استمر الاحتفاظ به عند كل سلطة روحية جديرة بالوظيفة المنوطة بها. 

لكن لنرجع إلى اسم فاراهي الذي يستدعي ملاحظات ها أهمية خاصة: فهي تعتبر كمظهر ل 
شاكتي (5[2۵۸11). آي مظهر نور القدرة ل فيشنو (لا سيما بالنسبة جلى تنرله الثالث أي ال آفاتارا الثالثف؛ 
وهذا يدل مباشرةء بكم الطابع الشمسي ل شاكي. على تطابق فاراهي مع «الأرض الشمسية؛؛ أو *سوريا» 
الأصلية الأولى الى تكلمنا عنها في اا احری ٤‏ وای ھی أیضاً إحدی تسمہات ولا (ھاں) 
الشمالية القصوى» آي المركز الروحي الأصلي الأو ا قإن الجذر (فار) في امسم فاراهي؛ 
يوجد في اللغات الشمالية بصيغة بور (إ00) "» فالمرادف الصحيح لكلمة قاراهي" هو لفظ يوري أي 
شمالي (80۲0۴). وفي الحقيقة أن الاسم المعروف هيباربوري [أي أقصى الشمال] استعمله الإغريق 
وحدهم في عهد كانوا قد فقدوا فيه معنى هذه التسمية العتيقة. وبالتالي فمن الأولى أن تنعت الملة الأصلية 
الأولى ب بوريان آي شمالية فقط ,)80۲٤118(‏ بدلا من هيباربوريان (شمالية قصوى) رغم الاستعمال 
المالوف له منذ ذلك العهدء وهذا للتأكيد بدون لبس على ارتباطها ب بوريٴ أي «أرض آلرت». 

ES ERT‏ فا جذر فار (۷31) أو فري (۷۳) له في السنسكريتية معاني: غطى» ووقى أو 
صان وسترء وهذا یبینه اسم قار ونا (۳8٠۷4۳)؛‏ ومرادفه الإغريقي أورانوس )011۲۵١08(‏ يدل على 
السماءء لأنها تغطي الأرضء ولأنها تمثل العوالم العليا المستورة عن الحس“؟ والحالة هذه فإن هذا كله 
ينطبق تماما على المراكز الروحيةء إما لكونها مستورة عن أعين العوام» وإما لأنها تحفظ العام بتأئيرها 


2 ينظر أيضاً في هذا السياق «مقالنا) أطلنطد وشمال أقصى في: ب. إ. أكتوبر 929|. وفيه نبهنا على أن اسم فاراهي هذا لا ينطق 
بتاتا على أوروبا. خلافا لا طنه سانت - إيفس - دالفيدر (۲2ل 2٠ا۸" 5a ~ Yves‏ وات آن أوروبا ا ا تاسى 
#أرض الثورا؛ وهذا يرجع إلى عهد بعيد جدأً عن الأصول. 

ينظر [المقال السادس]: علم الحروف: و[المغال الثاني عشرآ]: أرض !لشمس. 

ومن هنا يوجد في الإنجليزية جذر بووار' ,)00۵٣(‏ وآيضاً في الألانية بار (۲ا۴). 

ینظر کتاب ملك ملك العا[ . الاب السابع: ١‏ وفيه بهنا على أن كلمة كوا! لوم (111۳1 آ) ھا في الغ ن المعنى . 
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الباطنيء وإما آخيراً لأنها في الأرض كالصورة للعال السماوي نفسه. ونضيف بان نفس الحذر له أيضاً معنى 
آخر» هو معنى «الاختيار» أو «الاصطفاء؟ فارأ (۷213). وهو معنى ينسجم مع المنطقة التي تسمى في كل 
مکان باسماء مث «آرض الصطفين؛ أو «أرض القديسين» أو «أرض السعداءا'. 

ولقد أمكلناء مما سبق قولهء ملاحظة اتاد الرمزين القطي' والشمسي»ء لكن الذي يتعلق بالرت 
تحديدا إنما هو المظهر «القطي' با لخصرص» وهذا ناجم من کون أن الرت كان يرمز قدياً إلى النجموعة 
الجمية التى أصبحت قي ما بعد تعرف باسم الدب الأكر [أو بنات نعش الكبرى]“. وني هذا التشابه بين 
الأسماء توجد إحدى علامات ما كان يرمز إليه السلت تحديدا بالصراع بين الرت والدب أي تمرد عثلي 
الحكم الزمني على هيمنة الساطة الروحيةء وما يتبعه من تقلبات شتى خلال العهود التارخية التعاقبة. 
والأعراض الأولى هذا التمرد تصعد فعلا إلى أبعد بكثير من التاريخ المعروف في العادةء بل آقدم حتى من 
بداية اطلعقية الرابعة الأ لحيرة؛ للدورة الراهنة أي کالي يوغا (¥4 211-۷1 K)ء‏ وهي الحقبة الي حل فه 
التمرد أكبر توسع لهء وذا فإن اسم بور انتقل من الرت إلى الدب" وبوری تفسهاء أو أرض الرت أمكن 
ان تصير بعد ذلك فى فترة معينة أرض الذدب؛ رذلك خلال سيطرة الكشاطرية التى جعل نها حدا باراشو- 
راما )Parashı-Kama)‏ حسب التراث امندوسي 

وفي نفس هذا التراث أمندوسي: يطلق في العادة على الدب الأكبر اسم سابثا - ريكشا (-4أمهة 
۸4 ع1ا) واللفظة السنسكريتية ريكشا هي اسم الدب وتتطابق لفظيا مع اسمه في لغات آخرى ختلفة: 
ففي السلتية رث (2111) وفي الأغريقية أركتوس (1)05ة). وحتى في اللاتينية أورسوس (11۲518). لكسن 
رغم ھذاء مکی أن نتساءل إن كان هو فعلا المعنى الأول ل سابتا - ريكشاء أم حدث بالأحرى نوع من 
التراكب لألفاظ أصرها الاشتقاقية ختلفةء لكن حصل بينها تقارب أو تطابق بتطبيق نوع من الرمزية 
الصوتية تعتمد على التماثل اللفظي الذي تكلمنا عليه. وبالفعل ف ريكشا هي أيضاء بصفة عامة» نجمةءآي 
في الحملة نور (أرشيسر ااه من الجذر آرش' أو روش 1٤1ا‏ أي #يلمع؟ أوايضيئ!)؛ ومن جهة 
احری» فان سابتا -ريكشا هو المنزل الرمزي لل ريشيس (۸15۸15) السبعة (ب)ء الذين همء زيادة على 
كون اسمهم يرجع إلى «الرؤية؛ وبالتالي إلى النورء هم أيضاً أنفسهم ' «الأنوار» السبعة الت بواسطتها انتقلت 


1 تشر أيضاً. سن باب المقاربة الممكنة. أن الجذر الحرمائي أور )14٣(‏ له معنى الأولية الأصلية. 

ت نذک باه أطلق على هذه اجمرعة النجمية أسماء أحرى كثيرة. من بينها اسم الميزان. لكن التظر إليها الآن رج بتا عن موضرعنا. 

1 في الانجليرية بير (اتعط) وفي الألانية بار (831). 

2 في هذا السياق. كانت لنا فرصة للتنبيه على أن قابر دو ليقي (1ع0(۷) ۳۳۳ ) والذين اتبعوه عثل مانت -إبفس دالفيدر: فد 
وقع منهم علط غریب بون باراشو - راما وراما- شاندرا (۲4 2-1110 ۸00) أي بين الأفاتبارا السادس و الأفاتارا السابم من 
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الحكمة من الدورات السابقة إلى الدورة الراهنة". وهذه المقارية امحعولة هكذا بين الدب والتور ليست 
حالة منعزلة في الرمزية اليوانيةء لأننا نجد مشلها تماما مع الذأئب سواء عند السلت أو عند الأغريق 7 ومنها 
لجرت نسبته إلى المظهر الي الشمسي. بالان («عاء8) أو أبولون (01ااممخ). 

وني مرحلة زمنية أخرىء ل بصبح اسم سابتا - ريكشا مطبقاً على الدب الأكرء ولكن على الثريا 
المؤلغة هي أيضاً من سبعة نجوم [ثلثها الأول في برج الحمل والباقي في الثور]. وهذا التحول من جموعة 
جمية فطبية إلى أخحرى برجية يتناسب مع الانتقال من رمزية انقلابية [آي الانقلاب الشتوي أو الصيفي] إلى 
رمزية اعتدالية [آي اعتدال الربيع أو اعتدال الخريف]ء مستلزما تغيرا في نقطة انطلاق الدورة السنوية. 
وكذلك في ترتيب التفاضل بين الجهات الأصلية المرتبطة مختلف مراحل هذه الدورة. 

وهذا التحول حصل من الشمال إلى الغرب» ومرجعه إلى الحقبة الأطلنطيةء وقد تأكد هذا بوضوح 
في تسمية الأغريق لنجوم الثريا ببنات الأطلس» وبهذه النسبة سميت أطلنطيد ‏ (وعل1اه])۸). 
والتحولات من هذا النوع تتسبب غالبا في التباسات شتى» من حيث أن نفس الأسماء تطلق تبعاً للأطوار 
الزمنية على مسميات خغتلفة. سواء المناطق الأرضة أو الجموعات النجمية السماويةء وهذا ليس من السهل 
دائماً التعيين الصحيح نا تدل عليه تلك الأسماء في كل حالة على حدةء بل لا يصبح هذا حقيقة مكنا إلا 
بشرط ربط ختلف «مواقعها» بالمميزات إلخاصة للأشكال الترائية المناسبة هاء كما بيئاه هنا بالنسبة ل سابتا - 
ریکشا. 

وئورة الكشاطرية عند الإغريق. كان يرمز إليها بمطاردة رت كاليدون («0للرإة)ء وهي تُظهر 
بجلاء الصيغة التي عبر بها الكشاطرية أنفسهم عسن ادعائهم الانتصار النهائي بقتلهم الرت؛ وأتينى 
(46۸68) (ج) يروي» نقلا عن کتاب أقدم منه» بآن رت کالیدون هذا کان أبیضا وهذا تجعله معطابقاً 
في التراث اندوسي مع 'شویتا - فاراها var a(‏ - aاShwê‏ ™. 

والذي لا يقل دلالة في وجهة نظرناء هو أن الضربة الأولى (التى تلقاها رت كاليدون) قامت بها 
(Atalante) bilhbÎ‏ التي قيل عنها آن دبة كانت قد أرضعتها. وهذا الاسم أطالانط يمک أن يشر إلى أن 


1 بلاحظ استمرارية هذه الأنرار السبعة في الرمزية الماسونية: فحضور تفس عددها من الأشخاص الذين مثلونها شرط لانشاء عفل 
اسوي وکامل وكذلك شرط في صحة التلقين والتلقي المساري. - وننبه أيضاً على أن النجوم السيعة المنذكررة في رؤيا القديس 
يوسا المتعلقة بلهاية الما (|. 16 وا2) مي حسب بعض التأريلاث. خجرم الدب الأكر. 

١‏ في اليونانية. الذنب يمى لو كوس (5اانانا) والنرر لركي (ثنا)» ومن هنا جاء النعت الزدوج العنى ل أبولوت اللوكي. 

2 تحول اليزان 1من منطقة القطب السماوي] إلى فلك البروج. له طبعاً أيضاً دلالة مماثلة. 

(13. 9. Deipnosophistarum)? دايىنوسوفيستاروم‎ 

i‏ من المعلوم آن الأبيض هو اللون الذي بسب رمزياً للسلطة الروحيةء ومعروف أن الدرويد بالخصوص كانوا يليسون الثياب اليضاء. 
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بداية التمرد وقعت إما في ( القارة ) الأطلنطية نفسهاء وإما على الآقل من طرف بعض الورثة لترائها'". 
ومن جهة أخرىء فإن أسم كاليدون موجود بالضبط في اسم كاليدونيا الذي هو الاسم القديم للإيكوس 
:Ecoss€[‏ الطقة الشمالية من انجلترا]ء وبدون أي اعتبار لمسألة «تعيين المواقع؟ الخاصة؛ فإنها تحديدا بلاد 
الكال (5علاه») أو السلت. وغابة كاليدون لا تختلف قي المحقيقة عن غابة بروسيلياند 
(Brocêliande)‏ ال هاء مرة أخرىء» نفس الاسم رغم تصحيف طفيف في بنيته مع إضافة لمظة برو أو 
وري بدايته أي اسم ارت نفسه [وهذه الغابة الكبرى تقع في بريطانيا حيث عجري حوادث القصة الرمزية 
للمائدة المستديرة والدرويد مرلان 18۲1170]. 

وكون الدب بؤخذ رمزياً في كثير من الأحيان في المظهر المؤنث» كما رأيناه بالنسبة لأ طالانط. وكما 
نراه أيضاً في تسمية المجموعات النجمية: بنات نعش الكبرى وبنات نعش الصغرى [واسمها بالا جنبية 
مؤنث: الدبة الكبرى والدبة الصغرى]ء لا خلو من دلالةء لا لأنه ينتمي إلى الطبقة احاربة الالكة للحكم 
الزمني. وإنغا لأسباب أخرى متعددة: أولأًء لأن هذه الطبقة في الوضع السوي دور التلقي» وهو دور 
أنثوي بالسبة للطبقة الممثلة للسلطة الروحيةء فمنها تتلقى» ليس فقط الإرشاد إلى التعاليم الترائيةء لكن 
ايضاً الاعتراف الشرعي بنفوذها الخصوص بهاء المتمثل تحديدا في «الشريعة الإفية؛. ثم عندما تقلب نسب 
هذه الطبقة الحارية النسب السوية للترتيب الطبقي والطاعة للسلطة الروحيةء وتزعم التفوق فإن هيمننها 
تكون عادة مصحوبة بالعناصر الأنثوية في رمزية الشكل التراثي الذي غيرتهء بل أحياناً يستتبع هذا التغير 
تأسیس هيئة أنثوية تلعب دور طبقة السلطة الروحية كما كان شأن نساء الدرويداس عند السلت. ونكتفي 
هنا باللإشارة إلى هذه النقطةء لأن التوسع فيها بجر إلى ما هو بعيد جداء لا سيما لو أردنا البحث عن آمثلة 
مطابقة في جهات أخرى. لكن هذه الاشارة كافية على الأقل لفهم سبب كون الدبة الأتشى» وليس الدب 
الذكرء هي المضادة رمزيا للرت. 

ونجدر إضبافة أن رمزية الرت والدبة لا تظهرهما حتما دائما كمتضادين أو متصارعين: بل يمن 
ان يظهرا ف بعض الحالات كممثلين للسلطة الروحية وللحكم الزمني» أو لطبققي الدرويد [الأئمة 
المشرعون] والفرسان (المجاهدون) من حيث علاقاتهم السوية المنسجمة في ما بينهاء وهو ما نراه با لخصوص 
ف قصة مارلان وأرتو ر (ا:11٤A۲‏ اع ١ااإM).‏ وبالفعل» ف مرلان الدرويدء هو مرة أخرى رت غابة 
بروسيلياند (لكته في النهاية لا يقتل كما ني قصة رث كاليدون» وإنما يدخل في سبات تحت تأثير فوة مؤئشة)؛ 


1 توجد ي هذا الصدد مقاربات أخرى لافتة لانظر» حصوصاً بين التفاح الذهبي المذكور في سردية أطالانط. والمو جود أبضاً في بستان 
اسب ريد آو بتات الغرب وهن أيضا بنات الأطلس مشل جوم إلثرياء 

من الراجح أن اسم السلت هذاء مثل اسم الكلدائيين الطابق له ل يكن في الأصل اسم عب معين. وإ نما اسم طبقة آئمة الملة 
والشرع: الممثلة للسلطة الروحية عند شعوب مختلفة. ٤‏ 
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والملك آرتور' يحمل اسما مشتقا من اسم الدب أرث (طاإة) " وبتحديد أدق» هذا الاسم يتطابق مع اسم 
اللجمة أركتوروس (9) مع اعتبار الغارق الطفيف الناجم من اشتقاقهما بالتالي من السلتية 
والإغريقية وهذه النجمة تقع في مجموعة البقار [أو راعي الشاء B0۴‏ وھي هيئة نجمية تشكل صورة 
فلكية ثل صيادا في يده اليسرى دبوس وبيده اليمنى يسك ربط كلبيه يطارد بهما الدب الأكير حول 
القطب]. ومن هذه الأسماء يكن مرة أخرى رؤية اجتماع علامات طورين مختلفين» حيث أن المجموعة 
النجمية «حارس الدية» أمست هي البقار بينما الدبة نفسها [أي بنات نعش] أو سابتا - ريكشا أمست 
سابتام تريونس )50P10۳ )۲10١85(‏ أي البقرات السبع (ومنه تسمية سبتتريون 1۵11107م58 للدلالة 
على الشمال). لكن ليس علينا أن ندخحل هنا في هذه التحولات حدية العهد نسبياً بالنسبة لما نحن بصدد 
النظر إل 

ومن هذه الاعتبارات التي عرضناها تبرز خلاصة تتعلق بدور كل من التيارين اللذين ساهما ني 
تشكيل التراث السلتي. ففي الأصل لم تكن الساطة الروحية والحكم الزمني منفصلين كوظبفتين متميزتين› 
وإنغا كانتا متحدتين في مبدئهما المشترك. وغجد أثرا هذا الاتحاد حى في اسم ألدرويد نفسه (درو-ويد: أي 
اقوة - حكمةا» ويرمز إليهما بشجرة البلوط ولبات ادال [الذي يعيش على أغصان الشجر وله ثمار 
بيضاء تحتوي على سائل لرج1) فبهذه الصفةء ولانهم آيضا يثرن بالأخحص السلطة الروحية الممثلة للجانب 
الأسمى للملةء كانوا هم الورئة الخحقيقيين للملة الأصلية الأولىء وهم الملخصوصون بالرمز «الشمالي» في 
جوهره أي الرت. وأما الفرسان وهم الذين هم الدب كرمز (أو دبة الأطالانط) فنظن أن قسم التراث 
المعين هم تحديداأ كان يشتمل بالخصوص على العناصر الواردة من التراث الأطلنطي وهلا التمييز رها 
يساعد على تفسرر بعض النقاط التي يتفاوت مو ضها في التاريخ اللاحق للتراثيات الغربية. 


فيد أيضاً في الإيكوس كلقب للعائلة. اسم ماك - أرث (۸۲18 - ه1 أو أبن الدب الذي يدل طبعا على الانتماء للطبقة الحاربة. 

1 آرتور هو ان آوتار ہندرافون (۲۵20۸ ۴٣10‏ ۲ن١اا1)‏ "رئيس الخمسة؛ أي الك الأعلى الذي بقطن في المملكة الخامسة. ملكة ميد 
(#ا) أو «الوسط" الواقعة في مركز المالك الأربعة التابعة ها وا لمناسبة للجهات الأصلية الأريعة (ينظر كتاب مليك العام الباب 
#). وهذه الكانة غائل مكانة التين السماوي عندما كان باشتماله على النجم القطي. ثي وسط السماء كاللك على عرشهة حسب 
غبارة سفر إيتسراء (۲۵۲ 5اا اعام ع5) ينظر أرض الشمس [القال 12]. 

ينظر كتاب ألسلطة الروحية والحكم الزمي؛ حيث نبهنا على تكاف هذه الرمزية مع رمرية أبو اشول أو سفتكس (×1م5) [أي 
الكائن الجرلوجي الذي له جسم أسد وأجنحة وراس إنسان وصدره]. 


201 


(f) 


)( 


(ج) 


تعقيبات المحرب (24) 


أن کل جلى من تجليات الظهور الوجودي في عالنا يسمى كالباء والكالبا الراهن يتألف من أربعة 
عشر دورة کریء کل واحدة منها تسمی منفانتارا والعا الآن هو في السابعة منها ومدتها 64800 
ممثة ١‏ وهي تنقسم على أربعة مراحل› الأرل مر حلة العهد الذهى ومدته 10/4 مدة النغانشاراء 
والثانية مرحلة العهد الفضي ومدته ثلاثة أعشارهاء والثالفة للعهد البرونزي ومدته عشراهاء 
والأ رة الرابعة للعهد الحديدي ومدته عشرها أي 0 سنة. وقد ابتدأت هذه الأخيرة منذ أزيد 
من 6000 سنة. وأما حضارة القارة الأ طلنطية الى كانت تقع ني الحيط الأطلنطي وقضى عليه 
طوقان نوح ات فقد دامت 12960سنةء وهي نفس المدة الفاصلة بين نهايتها ونهاية الانفانعارا 
الراهنة. وبالتالي فقد شمل عهد الحضارة الأطلنطية الدلث الأخر من العهد الفضى والنصف الأول 
من العهد ألبروئزي. 

هولاء السبعة نسبة مع أقطاب الأراضى السبعةء ومع ابدال الأقاليم السبعة الذين هم على قلوب 
أقطاب التغاوات السبع من الانبیاء: آدم ثم عیسی وجي ثم بوسف لم إدریس ثم هارون تم 
موسى ثم إبراهيم عليهم السلا ولكل سماء كوكبهاء ولكل كوكب نهار وليلة من أيام الأسبوع. 
والقطب الدائم هو صاحب ناء الشمس القلبة دريس الذي خصص له الشيح الأكبر الباب 15 
من الفتوحات المكرة وسماه مداوي الكلوم ثم أعطي أسماء خلفاثه الستة الشرة إلى خصوصيانهم 
فى التحقق بالحكمة. 


” 


آ ‏ کات ت اي من مصر (القرن الثالث المبلادي)ء مؤلف مأدبة السوفسطائيين مع فيه ما لفث 


نظره في مطالعاته› وأورد فيه تقولا من 1500 کثاب. 


يعض الأسلجة الرمزية 


)25( 


حجارة الصاعقة' 
Les plerres de foudre‏ 


في مقال من العدد الخاص مجلة برقع إزيس (ءا5] "ل ع ااه ۷) الكرس ل التاروت (أ0ع2٣)(),‏ 
وبصدد [رمزية] العلامة 26 (1 ۷× ع21١4۲)‏ كتب السيد أورجر )A11١1881(‏ هذه الجملة: ايدو أله 
توجد علاقة بين وابل الحجارة الحيط بالبرج المصعوق واسم بيت- إل (1ء - ٤أ8)»,‏ السكن الإهي» الذي 
اشتق منه اسم بییتیل (وعاراغا) آي الحجارة المقدسة]ء وهي كلمة طبقها الساميون على النيازك الحوية أو 
حجارة الصاعقة». واسم بيت الله الذي أطلق على تلك العلامة 26 هو الذي وجي بهذه المقارية. وهو 
بالفعل الترجة الحرفية ل بيت - إل العبري (ب). لكن يبدو لا أن هنا خلطا بين عدة أشياء مختلفةء وبالتالي 
فمن المفيد وضع مسائل هذا الموضوع في نصابها. 

قبل كل شيء٠‏ من الثابت أن الدور الرمزي للنيازك الجوية أو الحجارة الساقطة من السماء هام 
جداء لأنها هنا احجارة سوداء» ورد ذكرها في عدد كبير من التراثيات المختلفةء بده من تلك التي كانت 
ترمز إلى سيبال (ع1غط٣)‏ أو ألربة الكبرى (ج)ء وانتهاء بالحجر الأسود المبني في ركن الكعبة مكة والمرتبط 
بقصة [سبّدنا] إبراهيم [الخليل #ت] (د). وني روما أيضاً كان يوجد ألحجر اللازوردي الأسود( كأمةا 
«(niger‏ كما وجدت عند الساليين الدروع المقدسة الت قيل آنها قدت في نيرك على عهد نوما 
(a) (Nun)‏ وهذه ١ا‏ لحجارة السوداء! يمكن بلا ریب تصنیفها في نوع البيتيل. أي الحجارة المعحشبرة 
ك«سكن إهمي؟٠‏ أو بعبارة أخرى» كحاملة لنوع من#المؤثرات الروحية؛. لكن هل كان لكل هذه الحجارة 
(البيتيل) نفس المصدر؟ لا نظن ذلك خصوصا وأنه ليس لدينا أي علامة تسمح بافتراض آنه إل ذلك 
الصنف ينتمي الحجر الذي أعطى له [الني] يعقوب [اغ] اسم بيت - إل حسبما ورد في سفر التكوين» 
ثم توسع تطبيق الاسم على الموقع نفسه الذي حصل له فيه الوحي عندما وضع رأسه على ذلك الحجر. 


شرفي بإ ماي 1929. 

زا السيد آوساندو سكي (آ اة ا0ل ع55()) ذكر قصة "المج الأ سرد الذي آرسله في عهد ديم امليك العاله إلى الدلاي لاا 
[الرئيس الروحي الأعلى في التبت] ثم نقل إلى «مدية) آورغا في منغوليا. وقد فقد منذ نحو ماشة سة [هذا الكلام كتب سنة 
11929 ولعدم معرفته (آي آوساندوسكي) با لمقصود منه. حاول تفسیر عض ظواهرهء كظهرر حروف على سطح هذا الجر 


فاد رض أيه وع ي لوج الأردواز وا 


Aik 


والبيتيل' هو بالتحديد نمثيل للأومفالوس (ك0اه٠آم0)‏ أي رمز ل مركز العالاء المطابق 
بطبيعة الحال «للسكن الإهي»'. وقد يأحذ هذا الحجر أشكالا عديدة. لا سيما شكل عمودء ولهذا قال 
يعقوب: «وهلا الحجر الذي نصبته كالعمود. سيكون بيت اله٠.‏ وبعض حجارة المنهير؛ إن لم تكن كلهاء 
ا شن الدلالة عند الشعرب السلية. والأومفالوس كان بالإمكان قله أيضا مجر ذي شكل 
خروطي» ک «حجر سيبال الأسود». أو ذي شكل بيضوي؛ والمخروط بذكر بالجبل المغدس الذي يرمز إلى 
«القطب؛ أو «محور العالم»؛ وأما الشكل البيضوي فيرجع مباشرة إلى رمز آخر هام جدأء هو ابيضة العالم». 
وعلى كل حال فالبيتيل هو حجر نبوي"٠‏ أي حجر ينطق يتجلى فيه كلام احق آو الذي محصل عنده 
الاستخارة الربانيةه بيركة *المؤثرات الروحية» التي يحملهاء و[حجر] ألأومفالوس في [مدينة] دالفيس [في 
اليونان قديا] نموذج بارز في هذا الصدد (ز). 

فالبيتيل هي إذن أساسياً حجارة مقدسةء لكن ليست جيعها ذات مصدر سماوي» وريا يصح» آن 
يتعاتى بها بكيفية ماء رمزياً على الأقلء مفهوم «الحجر الساقط من السماء». والذي يدفعنا إلى التفكير في آن 
الأمر كان على هذا المنوالء هو علاقتها با يسمى ب لوز (1.12) المكتنف بالأسرار في التراث العبري؛ وهذه 
العلاقة لا شك فيها بالنسبة لل «حجارة السوداء» الى هي بالفعل نيازك هوائيةء لكن لا ينبغخبي حصرها قي 
هذا الصنف وحده» حيث ورد في سفر التكوين» في شان بيت - إل المنسوب إلى يعقوب» بان الاسم الأول 
هذا الموقح كان بالتحديد «لوز؛. وبهذه المناسبة مكنا التذكير حتى بالكأس المقدسة (غرال 1ة6۲۵) التي فيل 
أنها منحوتة في حجر هو أيضا سقط من السماء (ح). وبين هذه الأمور كلها توجد علاقات وثيقة. لكن لن 
نلح عليها أكثر ENS‏ ا و 

وبالفعل. سواء كان المقصود البيتيل عموماء أو حتى «الحجارة السوداء! خحصرصا فليس لكل 
مهما في الواقع أي اشتراك مع (-ججارة الصاعقة»؛ وفي هذه النقطة بالذات اشتملت اجملة الي آوردناها في 
البداية على لبس خطيرء وتفسير وقوعه ظاهر بطبيعة الحال. فلابد من حصول ميل إلى افتراض أن «حجارة 
الصاعقة» أو «حجارة الرعدا ينبغي أن تكون حجارة ساقطة من السماءء أي تيازك هوائيةء لكن رغم هذاء 
فإن الأمر ختلف تماماًء ولا مكن أصلاً الكشف عن ما هي عليه بدون التعرف عليها من سكان الأرياف 
الذين احتفظوا بذكراها ثي التراث الشفوي. وهم أنفسهم يقترفون خطاً قي التأاويل عندما يعتق دون أن هذه 
الحجارة سقطت مع الصاعقة: أو هي الصاعقة نفسهاء وهذا دليل على أن المعنى الحقبقي للتراث قد انفلت 
عنهم؛ وهم با لمعل يقولون أن الصاعقة تسقط بكيفيتين» إما ”نأرا» وإما احجرا؟: وهي ف الحالة الأول 
تحدث حريقاء بينما في الحالة الثانية تهشم فقط. لكنهم يعرفول جيدا «حجارة الصاعقة؛ وخطنون فة ط 
ت ا ا اا اف اوت س اوا کن ها ابد 


0 هذه التسمية ب السكن الإهي» وبالعبرية میشکان .(1 1۵ا5¡ »)n‏ اطلقت أيضاً لاحقا على المظلة المقدسة [عند بني إسرائيل]: وكما 
تدل عليه الكلمة نفسها. هى عل السك (طحدا)عءS1).‏ ۰ 
لقد توسعنا أكثر في سالة لوز وكذلك حول مسالة ألأومفالوس في كتابنا مليك العام. 
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والحق هو أن «حجارة الصاعقة» هي حجارة ترمز إلى الصاعقةء وما هي إلا فوس من الصوان 
(×ع[51) من عهود ما قبل التاريخ. كما آن ابيضة الية» آي الرمز الدرويدي ل «بيضة العا!؛ ليست» من 
حيث صورتها المادية سوى توتياء البحر المتحجرة. والفأس الحجرية هي التي تحطم وتفلق صدعا وشقا 
وهي بهذا الوصف تمثل الصاعقة. وهذه الرمزية تعود إلى عهد غابر جداء وتفسر وجود بعض الفؤوس الق 
يسميها علماء الآثار «فؤوس نذرية» [ آي ختصة بالتذر]ء وهي أدوات شعائرية ۾ تعمل أصلا كأسلحة أو 
كوسيلة لعمل آخر. 

وهذا يرجع بنا تلقائياً إلى نقطة كنا عالجناها من قبلء وهي أن الغاس الحجرية ل باراشو- راما 
)P۴arashı ~ Rm)‏ ومطرقة تور (101) (ط) هما بالتاکید نفس السلاح الواحد' ونضيف بأن هذا 
السلاح هو رمز للصاعقة. ومن هنا يتبين أن هذه الرمزية ل احجارة الصاعقة» ها أصل من أقصى الشمال. 
آي أنها مرتبطة بأقدم ملة للبشرية الراهنةء أى حقاً الملة الأصلية الأول للدورة الزمتية التفانعارا الحالبة“. 
ومن جهة أخرى تجدر ملاحظة الدور الام جدا الذي تلعبه الصاعقة في رمزية التيبت؛ والفاجرا )۷2[٣4(‏ 
التى ترمر إليها هي من الشارات الأساسية لأعيان اللاموية [أي أعيان المذهب البوذي الماتشر في التبت 
ومنغوليا] °. وني نفس الوقت ترمز الفاجرا إلى المبدأ المذكر (الفاعل) جلى الظهور الكلي» ونْمذا تقتر 
الصاعقة بمفهوم*الأبوة الربانية؛؛ بمثل هذا الوضوح كان هذا الاقتران موجودأ في الخرب خلال ل 
القديم حيث كانت الصاعقة رمزا رئیسیا ل زاس باتر' ۳۵٤٤1(‏ 5ااع7) آو چو - بتر (8۲)٣-ال)ء‏ أي 
«آب الأر واح العالية واليشر الذي يصعق المبابرة والعمالقةء مشلما تور وباراشو - راما محطمان بآسلحتهم 
الحجرية ما يكافي هولاء" (ي). 

وني هذا السياق» حنى في الغرب نفسه» توجد مقاربة لافتة للنظر حقأ وهي أن لايبليقز” ٠‏ في 
كتابه مونادولوجي يقول أن «كل الحواهر الغردة (موناد) المخلوقة تتولد؛ إذا صح القول» من إصعاقات 


1 ینظر مقال ب. تی ( ۲13 1.8) حول تور و باراشوراما فی جلة: ب. | دیسم ۱928. 


د لبه في هذا السياق على أن البعض. في علط غريب بتكلمون اليوم عن الأطلنطييد الشمالية القصوى"!. لكن الشمال الأقصى 
واقارة)الأطلنطيد منطقتان ختنفتان كاختلاف الجهين الشمال والخرب [من بن الجهات الأربعة الأصلية]: وكنقطة انطلاق للملة فإن 
الأول أقدم سن الخانية بخشر. ونقدر ض ورة لفت الانتاء إى شه المسالة خصو يا وآن بعض من وقع منهم هذا الط فد توه لدا 
أيضباء بينما ل حاجة إلى الشول بان هذا ل یصدر ما قط آبداء بل لا ری فی جيم ما کبناه ما يكن أن يعطي أدنى مبرر نشل ےڈا 
الثأويل. 

. فاجرا هي الافظة السنسكريتية الى تعني الصاعقة وصيغة هذه الكلمة في التييت هي دورجا (#أا0ل). 

i‏ من الهم ملاحظة أن صراعق جوبيتار صنعها فولكاين 021١(‏ نا ) وبهذا ينشا نوع من العلاقة بين #النار السماوية و"النار 
الدماسيةا. وهي علاقة غير واردة في حالة الأسلحة الحجرية؛ والتار الدياسية كانت بالفعل على علاقة مباشرة مع رمزية هاعة 
المعادن. صر صا في الأسرار الكبرية: وفولكاين كان پصنع أيضأ آسلحة الأبطال. وينبغى إضافة أنه تر جد رواية أخرى تعول أن ال 
ميو نار )11081١۵1(‏ أو مطرنة تور كانت معدلية من صنع الأقزام وهم الذين ينتمون إلى نفس نوع الكينونات الرمزية مشل 
الكبر ين والسيكلوب (دعم مآع را) والباكدا (دواعاوب) الخ. وي شآن النار لا حظ أيضا أن عربة تور كان تجرها حملان. 
والحمل ف اد شو مطية آي آ0ا ) آي تقر النأر. 

2 لابينيتز (1716-1646) رياضي وفيلسوف ألانيء عن أتباع الغلسمة اللالية - المعرب - 


AY 


مستمرة بين كل آن وآن من جناب الألوهية1ء فهوء وفاقا مع التعليم التراثي الذي كنا بصدد التذكير به 
يقرن بهذا التعبير بين الصاعقة (فلغور 0۴ع01؟) ومفهوم النشاة الكونبة (ك). ومن الراجح أن شراحه 
الجامعيين م يلمحوا ذلك بتاتاًء كما آنهم لم يلاحظواء لدافع ماء بان نظريات نفس هذا الفيلسوف حول 
«الحيوان» الذي لا يبلى وآنه بعد الوت ايختزل في هيثة صغرى لطيفة» كانت مستوحاة مباشرة من المفهوم 
العبري ل لوز ك «نواة للخلود؛ لم“ 

ونسجل أيضاً نقطة أخرى هما صلة بالرمزية الماسونية للبّبرز [مطرقة من الخشب القاسي ذات 
رأسين]ء ولا توجد علاقة بديهية بين الببرز والمطرقة فحسب إذ هما تقريباً شكلان لنفس الأداة؛ لکن 
الؤرخ الماسوني الأنجليزي غ.ف. غولد يرى أن "بررز المعلم الذي يربط رمزيته من جهة أخرى برمرية تاور 
)٠(‏ [تاوو هو شكل ماثل لحرف ١‏ يصنع عادة من الخشب] من أجل شكله» ينحدر أصله من مطرقة 
تور. والغاليون [سكان بلاد الغال في فرنسا قدياً] كان لديهم [في معتقداتهم] روب البيرزء ورمزه مرسوم 
على هيكل اكنشف في مايونس ٤1١0٥۴[‏ ل14 في ألانيا الخربية]ء ويدو أنه هو ال ديس - باتر (-و21 
1 /) واسمه هذا قريب من اسم زاس - باتر؛ والدرويد كانوا يعتبرونه أب لجنس الغالي“ حسما 
ذکره سیزار .)۳852٤(‏ وهکذا يظهر هذا البيرز كمكافى رمزي لل فاجرا في التراثيات الشرقية؛ وفي تطابق 
لا شك آنه لا دحل للصدفة فيهء ولكنه قد يبدو غير متوقع عند الكثير من الناس» اتفق آن للمعلمين 
الماسونيين نعت» له بالضبط نفس معثى الوصف الذي ينعت به كبراء اللاما في التيبت [أي النعت الذي 
پرمز له البرز أو ما پکافثه]. لكن» قي الماسونية كما هي عليه اليوم: من الذي مجرآ على الاعتزاز باليازة 
الفعلية للسلطة المكسنفة بالأسرارء الواحدة في جوهرهاء والمزدوجة في آثارها المتضادة في الظاهرء والتى يشار 
إليها بذلك النعت (م). ولا نظن آننا نفدم شرا إذا قلنا بانه لا يوجد أحد: في مالم يزل باقيا من التنظيمات 
السارية الغربية: ملك ولو فكرة بعيدة عن المقصود بذلك اللعت؛ نعم الرمز باق ولكنء عندما ايلسحب 
الأروح!» لا يبقى من الرمز إلا شكل فارغ» وهل رغم كل شيء يلزم الاحتفاظ بأمل في عودة الحياة يوماً ما 
إلى هذا الشكل فيستجيب من جديد إلى الحقيقة الى هي سبب وجوده الأصلي» والتق هي وحدها تضفي 
عليه الطابع الحقيقي للسلوك العرفاني الروحي؟ 


i‏ نقطة آخرى لا يمكننا أن نتبه عليها إلا عرضاء وهي أن لمظة" فاجرا تعن في تفس الوقت صاعقة و حجر الماس. وهذا يفردنا إل 
مزيد من الاعتبارإت لظاهر أخري من السالة. ولا تدعى إمكانية معالتها اما هنا 
1 يو جد آيضاء ثيل [*+ غریب على يعض الا“ ت الخالية؛ وشو عمل إبلة شنا پیدو کاله ییوس lulls?‏ أو عا عر افة. 


وبیده !لاخر ی فلم دة یضر ب بها ما شه السندان. وقد أطلى على هذا الشخض. بسب أو ضافه: اسم اير الحدادة. 
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(آ) 


(ب) 


(ج) 


رد) 


9 


رو) 


تعقيبات المرب (25) 


التاروت: لعبة بالورق» لكن أوراقها أطول ورموز صورها ختلفة عن صور لعبة الورق الشائعةف 


ومعناها. 
في العربية ضا اسم إل هو اسم له تما وورد في القرآن مرتين في الآيتين 8 و10 من سورة التوبة 


(9): 9 روت ۾ شزو ول دى اتوڪ مم نموت 4 ویکتب أيضاً إل وإليه 


ا کا ل ا الصغرى ثم عند الإغريي والرومان المظهر الإلمي للإمجاد 


والتكوين وا-خصوبة. 

وردت أحاديث صحيحة عن النى #5 في فضل الحجر الأسود منها: [نزل الحجر الأسود من الجنة 
وهو آشد بياضا من اللبن فسودته خطایا بتي آدم. واه ليبعشنه الله يوم القيامة له عينان يبصر بهما 
ولسان ينطق به يشهد على من استلمه بجحق]. ومنها: [الركن يوم القيامة أعظم من آبي قبيس له 
لسان وشفتان] وأبو قبيس هو الجبل احاذي حرم الكعبة. ومنها: [إن الركن والقام باقرتتان من 
ياقوت ال حنة طمس الله نورهما ولو لم يطمس نورهما لأضاءتا ما بين المشرق وا مغرب]. وورد أيضا 
آن [ا حجر السود بين الله في أرضه]. وقبل أن منتهى حدود الحرم حددته إضاءة الأنوار الت كانت 
تلبعث من الحجر عند أول نزوله من الحنة؛ وقيل أن كتاب العهد واليغاق الذي أحذه أله على 
الأرواح في عالم الذر حين إقرارهم بالربوبية له تعالى مستودع في الحجر الأسود؛ وقبل أنه لا رفصث 
الكعبة خلال الطوفان استودعه اله جبل أبي قبيس» إلى أن جذد بناءها إبراهيم وإسماعيل عليهما 
السلام فجاء به جبريل إليهما ليكون مبتدا الطواف ومنتهاه. والحجر السود من حيث الأعتبار 
يرمز إلى الفطرة الإنسانية الطاهرة الأصليةء بينما الكعبة ترمز إلى القلب. (تنظر بعض دلالاته 
الرمزية الباطية في الباب 72 من الفتوحات الكية للشيخ سحي الدين). 

الساليين شعوب كانت تسكن الأرضى النخفضة شمال غر بي أوروياء ونوما اني ملوك روما 
(622-715 قی.م) قل انه کان مجدداً للة قومه. 


اوساندوسکی» فرديناند (1945-1878) مؤلف كتاب حيوانات» بشر وآههة نشر أول مرة في 


باریس عام 1924. 


9لا 


(و) 


قد مر في الأحاديث النبوية الشريفة السابقة كيف أن للحجر الأسود عينان ولسان يشهد به على من 
استلمه ججق. وقد ذكر الشيخ حي الدين في الباب 72 من الفتوحات في (فصل الطواف بالكعبة) 
كلام الحجر الأسود معهء فقال: [وأودعتها - آي الكعبة - شهادة التوحيد عند تقبيل الحجر 
فخرجت الشهادة عند تلفظي بها وأنا انظر إليها بعيني في صورة سلك» وانفتح في الحجر الأسود 
مثل الطاق حتى نظرت إلى قعر طول الحجر» فرأيته نحو ذراع» ورآيت الشهادة قد صارت مثل الكبة 
واستقرت في قعر الحجر وانطبق الحجر عليها وانسد ذلك الطاق وآنا أنظر إليه» فقالت لي هذه أمانة 
عندي أرفعها لك إلى يوم القيامة أشهد لك بها عند الله. هذا قول الحجر لي ونا أسمع» فشكرت 
الله ثم شكرتها على ذلك]ء والشيخ عبد الكريم الجيلي في الباب 63 الأخير من كتابه (الإنسان 
الكامل) عند كلامه على المج يقول: [إِن الكعبة عبارة عن الذات» والحجر السود عبارة عن 
e‏ لأنه مفطور بالأصالة على الحقيقة الإهية لقوله 


1 ا لے رہہ و گے 2 ے 
والعادة والعلائى لقوله ا ا ا5 اتر سدفلين4. لكن الشيخ حي السدين يرى في 


اسو داده معنی سیادته على غبره من الأحجار لأن الله تعالى جعله يمينه في أرضه. 
تنظر قصة الكأس المقدسة في القال الثالث والمقال الراب 


باراشو - راما في التراث المندوسي يل مظهر الانتقام الإهي الذي يقضى على الجبابرة المحمردين 


ويعيد الأوضاع إلى نظامها الأصلي السوي. وأما تور في التراث السكندنافي القديم فهو المظهر 
الإهي المتصرف في الرعد والبرق. 
هذا المعنى يشار إليه في الآية 81 من سورة الزخرف (43): قل إن کن للر مس ولد فاا 


‌ 


ٍ 
ر 


هذا المعنى قريب جداً من مفهوم ألخلق الجديد' بالكلمة الإهية كن عند الصوفية. 


نواة الخلود في النصوص الإسلامية تتمثل حسيا في ذرة عجب الذنب الواقعة في أسفل العمود 


الفقري»ء وهي لطيفة لا تبلى عند محلل الجسم بالموت. 
هذه السلطة على المستوى الكوني رفي العام العلوي تتمثل في رئيس اللائكة إسرافيل؛ راان 
للأمر وضده ووم القيامة بفتي الخلق بنفخة ثم بحييهم بنفخة أخرى. 


210 


Z26 
الأسلحة الرمزےة'‎ 
Les armes sym boliques 


لا تكلمنا سابقاً عن ألأزهار الرمزية انسقنا إلى الإشارة إلى الرمح» الذي يظهر في قصة الكأس 
المقدسة (غرال إ۳44)) كرمز مكمل للقدح» والذي هو إحدى الرموز الكشرة ل«عور الكون»“. وقلنا آن 
هذا E‏ ان او ق ا ا 
ا > فإن هاتين الدلالتين تتطابقان في الصميم؛ وهذا به انا ا اا السيف والسهم» 
اللذان هما إجالا مكافئان للرمح» بالشعاع الشمسي. ومن المقرر أنه E E‏ اخلط بين الرمزيتين 
القطبية والشمسية. وقد نبهنا مرات كثيرة على آن الأولى منهما هي الأساسية وهي حقا «الأولى الأصالية؛. 
لكن صحيح أيضأً آن ما يعكن تسميته ب التحويلات' من الواحدة إلى الأخرى كثيرة الوقوع» وها أسبابهاء 
وسنحاول ربا شرحها بدقة أكثر في مناسبات أخرى. 

آسا الآن» فستكتفي في هذا الصدد بالتاكيد خصوصاً على تسبة السهم إل آبولسون 
(0ااApo)().‏ ومن المعروف (فی الميتولوجيا اليونانية) آنه قتل الثعبان بيثون (۴1101) بسهامه تحديداء 
ومثله في التراث الندوسي» قتل إندرا (114۲)(ب)ء بال فاجرا الي ترمز إلى الصاعقةء أهي أو فريترا 
(14 أو اك الكافى للشعبان). وهذه المقاربة لا تدع مجالا لأي شك حول التكافؤ الرمزي الأصلي 
للسلاحين المذكورين [أي السهم وال فاجرا: ۷4[۲2]. وتذكر أيضاً ب [السهم الذهي] ل آلباريس 
A 19(‏ ) آو ل زالم وکسیس (4[10×18). الوارد في قصة فيثاغورس (ج)» وفيها نرى ججلاء بأن هذه 
الرمزية ترجع بوضوح إلى أبولون الشمالي الأقصى» وهنا بالتحديد يحصل الارتباط بين مظهره الشمسي 
E‏ ا 

وإذا رجعنا إلى اعتبار أسلحة مختلفة كرموز ل حور العا فثمة ملاحظة هامة تفرض نفسهاء وهي 
أن هذه الأسلحةء في أغلب الأحيان على الأقلء وليست دائماء تتميز بحدين قاطعين أو سنانين متعاكسي 


نشر في: د.ت.. أکتوبر 1936. 

8 في هذا الصدد. التكامل بين الرمح والقدح يمال بالضبط التكامل بين الحبل والكهف: الذي سنعود إليه لاحقا. 

ينظر كتاب رمزية الصليب' للمؤلف. 

4 لته أيضاً بإججاز في هذا الصدد. آن آلفخذ الذهبية ل فيثاغورس' )11480١(‏ الى تبدوا كمظهر لأبولون نفسه (مظهر النور 
والجمال الإلمهي). مرجعها إلى رمزية ابل المقدس ورمزية الدب الأكر. ومن جهة أخحرى. فالمعبان بيثون (100() له علاقة 
خاصة بدلفيس التي كانت تسمى في القديم بيشو (110) حيث معبد أبولون الشمالي الأقصىء ونه جاءت تسمية بيشي 
(1۵ا). بل حتى اسم ببتاغور (آي فبثاغورس). الذي هو في الحقية اسم لأبولون: ومعناه "الذي يقود إلى بيئي*. آي هو الهم 
للمتکلمین پلسانه عند استخارته. 
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الاتياه (د). وهذه الحالة الأخيرة: وهي تنطبق با لخصوص على ال فاجرا التى سنعود إليها بعد قليل» ترجع 
كما هو ظاهر إلى الشائية القطبية العمثلة في طرفي الحورء مع كل ما بستتبعها مسن تناسبات نبهنا عليها في 
مواقع آخری''. وأما الأسلحة ذات الحدين القاطعين فالثنائية تظهر في اتجاه احور نفسه»ء وهي تشير مباشرة 
إلى التيارين الممثلين في شكال أحرى بحيتين متلفتين حول عصا أو شارة الطبابة [إو صولجان هرمس]. لكن 
: حيث أن هذين التبارين التعاكسين هما بائتالي على علاقة مع القطين ومع شطري الكرة فيظهر سن هنا 
جلي أن الرمزيتين تلتقيان في الحقيقة. والمقصود داثماً في الصميم؛ » هو قوة مزدوجةء جوهرها واحد في داته: 
لكن آثارها البأرزة متعاكسة في جلى الظهور» بعل *الاستقطاب»؛ الحاکم على هذا لجال كما هو حاکم: في 
مستو بات تلفت على كل مراتب الظهور الكلي وجيع آماطه'“ (ه ). 
والسيف يكن أن بنظر إليهء بصفة عامة» كسلاح ذي حدين“. لكن الثال الآخر الأبرز هو 
الغاس المزدوجة المنعمة با لخصوص على الرمزية ال ية والكريتية (و) آي إلى عهود سابقة على العصر 
الملبي» لكن ليست هي مقصورة عليها وحدها. . والحال آن الففاس» كما بيناه في في الال السابق ء هي 
بالتحديد رمز للصاعقة» وبالتالي هي في هدا الصدد تكافرم بالضفبط ال فاجرا. والمقارنة بين هذين 
السلاحين» ثبين بوضوح تبعا لذلك. التطابق الأساسي بين شكلي الرمزين اللذين ذكرناهماء أي الأسلحة 
ذوات الحدين» والأسلحة ذوات السنائين'. 
والأشكال المثلة لل فاجرا متعددة حتاف ختلفة و الشكل الأغلب شيوعأء حسبما نبه عليه آناندا ك. 
کوماراسوام» له ثلاث ت اسان ئی کل من طرفبهء وهو بهذا بُظهر تقارباً وثيقاً مع نریشولا (۲11۸114)) أو 
الشركة الثلثة الى هي سلاح آخر رمزي هام جدأء لكن دراسته الخاصة تيد بنا بعيداً عن موضوعنا ٠‏ 
ونلاحظ فقط بانه» بينم السن الوسطى تشكل طرف الحور تفسه» فإن الستين الجانبيين يكن إرجاعهما 


مقال أللولب المزدوج. عدد مارس 1936 

ا هذا پرجع إلى القول بان كل الائات الكونية ما هي في الحقيشة إل تتصيصات متنوعغة ت للائة الأول ثائية بورروشا (11۴10518) 
و براکریتي ( ها أي بعبارة أخرى» للاستقطاب اللاي إلى جوهر ثابت و أجوهر ذي ءظهر متغير [أو إلى إطلاق وتقييد أو 
بطون وظهور أو فعل وانفعال آو قيض وبطا]. 

2 ف إحدى دلالاته الأحرى. يرمز السيف إلى الكلمة الإهية أو إلى القول الاي بقدرته المبدعة والفية (ينظر ملا رؤا نهاية العام 
للغدیس يو حناء ل 16 و×ا 15). ومن الديهي أن هده القد رة الم دوجة تال القوة المزدوجة الحكلم عنها هنا أو بعبارة أذ 
لبس هتا سوئ تطبيق تلف شس الأمر الواحد. ولي موضوع اليف نلاحظ أيضاأ أن السيشين (ز) كانو! يرمزون إلى الالوهية 
سيف مروز في الأرض على فة ربرة هي كالصورة الصغرة للجيل : وهنا جد اجثماع رعزين من رموز الور الكوب!. 

4 المقال السابق حجارة الصاعقة. 

البرز أر مطرقة تور (1[101). رمز آخر للصاعقة كنا ذكرناه أيضاًء وبشكله على صورة ١‏ يمائل بالضبط الغاس الزدوجة. 

) بع عناصم مر الغ ن التشكيلي البوذي. 

7 فى هذه الحالةء فإن الثلائية المزدوجة للفروع والحذور تذكّر بكيفية أدق ازدواجية طرفي ال فاجرأ. - ومن جهة أحرى من المعلرم أن 
ريشو لا کنعت ل شيغا(ح) ترمز غالبا إلى #الزمن املك" تريكالا أ ي فاط الزمت الثلاثة: الاضي والحاضر والمستقبل:؛ وهنا أيضباً 
مقاربات يكن إقامتها مم ما نجده فی هذا الصدد في ثراثبات آخری. مثل رمزية جانوس في بعض مظاهرها. 


212 


أيضاً إلى تياري اليمين واليسار اللذين ذكرناهما. وهذا السبب توجد ثلاثية تماثلها في الرمزية ال «غورية»» 
وهي التي رى مثلا في بعض رموزاشجرة الكون!. وقد بين آ.ك. كوماراسوامي بان ال فاجرا تمل في 
التراث أيضأً رموزا أخرى معروفة ل «محور الكون» مثل حور العربة حيث تتناسسب عجلتاها مع السماء 
والأرض. وهذا يفسر با لخصوص بعض آشكال ال فاجرا حيث تظهر كأنها امحمولة! من طرف زهرة 
اللوتس» منصوبة عليها عمودياً. وما ال فاجرأ الرباعيةء المؤلغة من اجتماع اثنتين منهما موضوعتين على 
شکل صلیب» فإذا اعتبرناهما مستقرتون على مستوى آفقي» كما توحي به تسمية كارما فاجراً( - ).4۲٣١4‏ 
2اإa)‏ فإنها قريبة جدا من رموز آخرى مشل ال سواستيكا وشاکرا (4٣kھط))‏ (آي الدولاب) " 
ونكتفي هنا بتسجيل هله اللاحظات المختلفة الي رما سنرجع إليها في بحوث أخري» لأن هذا الموضوع هو 
من بين المواضيع التى لا بمكن ادعاء استنفادها. 

وزيادة على دلالتها على «الصاعقة؟. فال فاجرا تدل أيضاً في نفس الوقت على حجر الماس؟ 
الذي يذكر مباشرة معاني الصمدية أي اللانجزأ واللاتغير والثبوت؛ وفعلاء فإن الثبوت هو الطابمع الأساسي 
للمحور الذي تدور حوله كل الأشياء بدون أن يشاركها في الحركة. وني هذا السياق توجد أبضاً مقاربة 
بارزة» وهي أن افلاطون (ط) بصف بالتحديد عور الكون؛ كمحور نوراني من الماس: وهو حاط بغلف 
متراكزة ختلفة الأبعاد والألوان تناسب ختلف الأكر الفلكيةء وتتحرك حوله. ومن جهة أخرى عا لا 
يقل دلالة على هذا المحنى: الرمزية البوذية اعرش الماس؛ المستقر عند أسفل جلع اشجرة الحكمةا في 
المركز نفسه ل «دولاب الكون». آي في النقطة الفريدة التي نبقى ثابتة على الدوام. 

ولكي نرجع إلى الصاعقةء فكما ذكرناه © هي تعتبر مؤلة لقدرة مزدوجة دشأ وثدمرء وإن شعن 
يمكن أن نقول تبي وتميت (ي)؛ لكن إذا فهمنا هذا حرفيا فقط. فلن يكون ذلك إلا تطبيق خاصا (ضبقا) 
لا هو مقصود في إتت وی الواقع إنها القرة الق نشا كل «التكشيفات؛ وكل «التلاشيات؛ [آي كل 
تكثييف وكل تلطيف أ و كل قبض وكل بسط]. وهو ما برجعه تراث الشرق الأقصي إلى الفعل المتناوب 
للمبدأين المتكاملين يين وبانغ (عصدر ,صذر)ء والنناسبين كذلك مع مرحلق «الرفير» و«الشهيق" (للسنفس) 


1 اللقصرد هنا إذن م يعد احور الحمودي كما هو الحال سابقاء وإنما اللصود اوران الأفقيان في التمثيل المندسي الذي شرحناء في 
تتاب ومرية الصليب. 

اا كتاب الجمهررية الأفلاطرن). الكتاب العاشر (أسطررة آر (1:) الأرمي). - وهذه الجملة من الغلف تشكل مغرل الضرورة (أو 
مغزل الاقتضاء ) لا بارك كلرئر (0 اها اهم 1aا)#,‏ وابد اليمنى ندير هذا الغزل. آي من البمين إلى اليسار؛ وهذا الاجا 
في الدوران له د لاله المتعلقة بالاعبارات الي عرضاها في موضوع رمزية اللولب المرزدوج. 

1 ينظر المقال السابق حجارة الصاعقة. 

۳ وني علاقة مع الملاحظة التي ذكرناها آنغا حول أسلحة أبولون وأإندرأ على التتالي. تبه على أن الشعاع الشمسي» مثله مل 
الصاعقة: هر أيضا بنظر إليه كمحبي آو ممیت حب الحالات. - ونذكر كذلك بأن رمح قصة الكأس القدسة وكذلك رمح آشيل 
e1 1(‏ الذي غاربنا بيه وبين هذا الموضوع؛ كانت لكل منهما القدرة المزدوجة في إحداث اروج وي شغائها. 
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الوجودي الكلي (ك). وهذا هو الذي تسميه من جانبهاء التعاليم الهرمسية ب «التخثر» و«التحلل؟ ٠‏ 
والأثر المزدوج هذه القوة يرمز إليه بالطرفين المتعاكسين لد قاجرأ بصفتها سلاح «صاعقي» بينما الاس يمثل 
يجلاء جوهره الواحد الذي لا ينقسم. 

ونشير عرضأًء على سبيل الطرفةء لأن الأمر لا يستحق أكثر من هذا في وجهة نظرناء إلى تطبيق 
من مط سفلي جد ولكنه يتعلق مباشرة بمسالة الأسلحة الرمزية. إنه «التأئير بالأسنة؛ المشهور في السحر 
وحتى في الفيزياء الظاهريةء وهو يرجع حقا إلى التحلل آي المظهر الثاني للقدرة المزدوجة الي نکل عنها. 
ومن ناحية أخرى» قإن الاستعمال السحري للعقد" او«للربط» يناسب ذلك الظهر الأول أو التخثشر ولي 
هذا السياق تُذكر أبضاً برمزية «الأربة» أو «العقدة الى يتعذر حلها» وهي التي قطعها الاسكندر بسيفه؛ 
وهذا أيضا دلالة بارزة. لكن هنا تظهر مسألة أخرى وهي ال «عقدة الحيوية» ورغم وجود علاقة ها مع 
العقدة السابقةء إلا أنها تتجاوز بكثير ميدان السحر الجرد والأبعاد الق بطو لی“ . 

وأخبرا ين ينبغي أن سجل رمزأً وريا آخرء ليس هو سلاح بحصر المعنى» ولكنه ياثله بشكله 
المنتهى بطرف حادء وهو رمز السمار. وعند الرومانء المسمار (كلافوس كلا013۷) والمفتاح (كلافيس 
sاC1v)‏ وهما المتقاربان بكيفية لافشة من حيث أسميهماء يرجع كل منهما إلى رمزية جانوس 
Janus)‏ ومع المغتاح الذي هو أبضاً ا حوري" سنلقاد إلى أعتبارات أخحرى لا نريد الولوح فيها 
الآنء وإنغا نقول فقط أن «سلطة المغاتيح» ( أو االتصرف بالمفاتيح!) أي القدرة المزدوجة في العقدا وفي 
«ا لحل“ لا تختلف في الحقيقة عن القدرة التي تكلمنا عنها؛ ففي الصميم المقصود هنا في الحقيقة هو دائما 
ار ! واتحلل ١‏ بالعنى الهرمسي للكلمتن. 


1 وهذا ما كان بسمى أبضاً في لغة الفلاسفة اليونانيين القدامى يكلم «النشوء؛ و التلاشي» (أو "التكوين؛ واالاستحالةة). 

قال سال في سورة الفلق: ل اعود رب تفاي و من ر َا حَلیَ و وين َر عاق إا رقب و رين شر 
التفشب ف آالْعْقَدِ ج وين شر حايس إذا حَسَدَ إ3 واخسد كاتار بالعين يتدرج ضمن المظهر الحلل الشاني أو 
العأئر بالاسنة.-(المعرب 

2 قد شرا إل هذه المسالة. في سباق الكلام عن #التقطة الحساسةا في الكاتدراثيات. وذلك في تعلق تحت عنوان كولونا أم 
ستراسبورغ؟: نشر في جلة: ب.إ. جانفي ۱927. 

1 لام الملاحظة الأحرة نذكر مرة آخرى. أن القدرة السحرية النسوبة لكل من هانين الأداتين. تظهر كثوع من الانحطاط الظطلاهري 
بالتسبة لدلالتهما في إلتراث الروحي. وهذأ بغض النظر نماما عن أي مسالة من مط الظراهر الحعلقة بهما. 

1 يمن ملا حظة أن مائن الكلمتين نفسيهما أيضاً علاقة بديهية برمزية العقد والربط؛ إذن. كل هذا متماسك بقوة. رتلف الأشكال 
التى تكتسيها الرمزية هي داتماً متاسقة تناسقا كاملا في ما بينها. 
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تعفيبات المحرب ( 26) 


آبولون: هو عند اليونان المظهر الإلمي للثور والجمال والغنونء كان له معبدفي مدينة دلفي (أو: 
دلفیس) اشتهر کمرکر للاستخارة. 
ندرا هو ي اللة المندوسية مظهر الجلال والعظمة والكبرياء والانتقام الإهي ويرسل الصَوّعق 
فصب ا من يَشَاء ويمحق البابرة الكافرين. 
فيثاغورس (القرن 6 ق.م.): فيلسوف حكيم ورياضي يوناني. تجرد لتعليم الحكمة وعاش مع اتباعه 
حياة رهد ونصوف. مذهبه يعتمد على التوحيد أساسا وعلى قيام الكون بسر الأعداد والتناسق في 
ما بينها. 
مثل هذا السلاح مع رمزيته يذكر في التراث الإسلامي بسيف ذي انفقار الذي قيل عنه أن بلقيس 
ملكة سبا أهدته مع ستة أسباف إلى الني سليمان قط وانتقل من واحد إلى آخحر إلى أن آل إلى 
العاصي بن منبه الذي قتل يوم بدر كافراء فصار إلى الي # ثم إلى الإمام بن ابي طالب كرم اله 
وجهه المشهور بجهاده وبطولاته قي الجهادين الظاهري الأصغر والباطني الأكي؛ وإليه تتهي جل 
سلاسل الصوفية. ومن الإشارات العددية إلى التكافؤ بين قطبيته والسيف الذي شكله كالألف أصل 
الحروف. أو كالواحد أصل الأعدادء أن الكلمات (أعلى) و(قطب) و(ألف) و(كافي) كل منها 
يساوي العدد القطي 111. 
هذا الاستقطاب الوجودي هو العبر عنه في الآية 49 من سورة الذاريات (51): وين َل شىء 
لقنا َوَن لَعلكر َذكرونَ). وهذه القوة الزدوجة التي تكلم عنها الشبخ عبد الواحد تتمثل على 
المستوى الكوني في رئيس اللاثكة الحافين بالعرش آي إسرافيلء فهو المامع للأمر وضده ووردت 
الإشارة إليه مقترنة بالصعق. أي رمزية الصاعقةء وذلاك حين ينفخ يوم القيامة في الصور فيفنى 
الحلق» ثم جييهم بتفخة ثانيةء قال تعال في الآبة 68 من سورة الزمر (39): وقح فى آلصُور 
ما 
فصق من ي اَلسَمَوت ومن فی رض إلا من َء آله كم ثح فيه أخْرى قدا هم فام 
ينظرون$. ومن اللفاء الذين هم هذه السلطة المزدوجة ذو القرتين المذكور في سورة الكهف الذي 
بنى سد ياجوج وماجوج؛ وهذه الازدواجية تظهر في قول الله تعالی عن شأن تصرفه في قوم مغرب 
الشمس: فلا نذا ألقَرَتيّن امآ أن تعدب ومآ أن َد فيم حُسىًاي. 
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(و) 


(ز) 


رط) 


(ك) 


(ل) 


الاجية نسبة إلى الشعوب الإيجية الى كانت تسكن الجهة الشرقية الشمالية من البحر الأبيض 


المتوسط. وتطورت حضارتها في جزر محر إيجا (بين اليونان وتركيا) وسواحله (1200-2600 
e‏ 
وال كريتية نسبة إلى الجحزيرة اليونانية كريت' في البحر الأبيض المتوسط. وقد كانت ها حضارة متألقة 
منذ الألفية الرابعة قبل الميلاد إلى القرن الخامس عشر قبل الميلاد لم احتلها الرومان وفتحها 
السلمون (826 م.) ثم استعادها البيزنطيون (القرن التاسع) واسترجعها منهم الترك (القرن السابع 
عشر) إلى أن ألحقت باليونان سثة 1913. 
أنسيئيين: شعب من صل إيراني سكن في شمال البحر الأسودء وأنشا دولة ثم تلاشت شيا فشينا 
(القرنان 2 و1 ق.م.). 
شيف مظهر الحمال والرحمة واللطف الإمي في التراث اهندوسي» وحول رمزية جانوس ينظر المقال 
8 من هذا الكتاب. 
'فلاطون (347-427 ق.م.): من مشاهير حكماء اليونان» تلميذ سقراط ومعلم أرسطو. درس في 
بستان أكاذميس في أثينا. من مؤلفاته الجمهورية والسياسي: والحاورات وكريتون» وفيدون» وأيمة 
وأنوليمة. وألشرائع. والملاحظ أنه هو الوحيد الذي ذكره الشيخ الأكبر من الفلاسفة القدأمى 
بالتوقير» فوصفه بافلاطون الإهي؛ وأما الشيخ عبد الكريم الجيلي فقال عنه في الباب (58) من 
كتابه (الإنسان الكامل): [ولقد اجنمعت بأفلاطون الذي يعده أهل الظاهر كافراء فرأيته وقد ملا 
العام الغيي 9 وبهجةء ورأيت له مكانة ل أرها إلا لآحاد من الأولياءء فقلت له من أنت؟ قال: أنا 
قطب الزمان وواحد الأوان]. وقال عنه في الباب 62 خلال كلامه عن عين ماء الحياة: [... لأن 
افلاطون كان قد بلغ هذا احل وشرب من هذا البحر فهو باق إلى يومنا هذا في جبل يسمى 
دراوند]. 
ذكرنا بان مثل هذه القدرة تظهر في عام الأملاك بالأخص في إسرافيلء وفي عام الإنسان ظهرت في 
ذي القرنين وأمثالهء ومنهم اضر المذكور أيضاً في سورة الكهف وقصته مع موسى اط مشهورة؛ 
وفبها حرق السفينة لتسلم من الغصب» وقَكَل غلاما ليستبدل بخير منه لوالديه» وأقام جدار بتيمين 
ليحفظ فما كنز أبيهما الصالح. 
دورة الشهيق والزفير للَفْس الوجودي يعبر عنهما أحيانا بقوسي العروج والرجوع المشار إليهما 
بنزول الأمر الإمي والعردة إلى أصله في الآية 5 من سورة السجدة (32): يدير آلأَمرّ مرت 


(A‏ وك لاض د تم يعرج إ الك 4ف يوم کان ا الف سََةٍ تَعْدونَ. 
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27) 


سیت الاسسلاه" 
Sayful-Islam‏ 


جرت العادة في العام الغربي على اعتبار الإسلام دين حرب في أساسهء وبالتالي عندما تتعلق 
المسألة بالحسام أو بالسيف: تحصر هذه الكلمة في أضيق معانيهاء وبدون تفكير أصلا في النساؤل عمًا إذا 
کان هنا آمر آخر. 

ولا اعتراض على وجود جانب جهادي في الإسلام لكنه بعيد عن آن يشكل طابعه المميز» لأنه 
موجود كذلك في جل الملل الأخرى. با فيها المسيحيةء والمسيح نفسه يقول: « آت بالسلام وإغا جشت 
بالسيف»“» وهو ما يكن فهمه جازيا؛ وتاريخ المسيحية في العصر الوسيط. آي في العهد الذي حصل ها 
فيه التطبيتق الفعلي في المؤسسات الاجتماعيةء يعطي براهين في غاية الكفاية [على الطايع الحربي الذي 
اكتسته]. ومن ناحية آحرى. فالملة المندوسية نفسهاء التي لا شاك آنها لا تعشبر ذات طابع حربي 
بالتخصيص» بل تّقد عموما لأنها لا تعير اهتماما كبيرا للنشاط العملي» هي أيضا تشتمل على هذا 
المظهر الحارب» ويكن التيقن مده بمطالعة البهاكافادجيا [ 4٤اعلdة۷ةعة81.‏ من الكتب المقدسة عند 
امندوس] ومن اليسير فهم أن الأمر لابد أن يكون هكذاء إلا إذا كان الشخص قد أعمته بعض ألأراء 
اللسبة أو التعصب؛ وهذا لأن هدق الحرب في ايدان الاجتماعيء من كونها موجهة ضد الذين يخلون 
بالنظام» هو إرجاعهم إلى الانسجام مع هذا النظام وهي بالتالي تشكل وظيفة مشروعةق هي في الصميم 
إحدى مظاهر وظيفة "العدل ' بمعناه الأشمل. ومع هذاء فليس هنا سوى الجانب الأكثر سطحية للأمورء أي 
الأقل جوهرية. فقي وجهة النظر التراثية الروحية التي تعطي للحرب كل قيمتها من حيث هذا الممهوم: هي 
ترمز إلى الجهاد الذي ينبي أن يقوم الإنسان به ضد الأعداء الذين بحملهم في نفسهء أي ضد كل العناصر 
التي هي في باطته مناقضة للانسجام وللوحدة. ومع هذاء ففي كل من الحالتين» سواء على المستوى الخارجي 
والاجتماعي أو على المستوى الباطني والروحي» فإن الحرب ينبغي أن تتجه دائماً حو تحقيق التوازن 
والانسجام (ومذا كان مرجعها إلى «العدل! تحديدأ)ء وبهذا تتوحد بكيفية متوازنة العثاصر الكثيرة التناقضة 
في ما بينها. وهذا يعود إلى القول بأآن الال السوي للجهاد وهو في النهاية السبب الوحيد لوجوده» إمأا هر 
السلام الذي لا مكن التحقق به فعلياً إلا بالاستسلام للإرادة الإمية (وهذا هو معنى كلمة إسلام)ء وذلك 


أ نشر في مجلة الإسلام والغرب (كراريس الحثوب) 1947. 
ر 1 


القديس ّي 10 34. 
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بوضع كل من العناصر في موقعه لكي يساهم الحميع في التحقيق الواعي نفس المخطط؛ ولا حاجة إلى 
التنبيه إلى مدى التقارب في اللغة العربية بين كلمت الإسلام والسلاء". 

وني الملة الإسلاميةء هذان المعنيان للحرب. وكذلك العلاقة الحقيقية القائمة بينهماء عبر عنهما 
بأوضح ما يكن حديث النى [5#] الذي قاله إثر الرجوع من إحدى الغزوات ضد الأعداء الخارجيين: 
وهو: «رجعنا من الحهاد الأصغر إلى الحهاد الأكر؛. فإذا كانت الحرب الخارجية ليست سوي المحهاد 
الأصغر"“ بينما الحرب الباطنية هي «الجهاد الأكبراء فهذا يعني بأن ليس للأولى سوى أهمية ثانوية بالنسبة 
إلى الثانيةء وما هي إلا صورة محسوسة ها فقط؛ وفي هذا الإإطارء من الطبيعي أن كل ما يستعمل في الحهاد 
ا لخارجي يكن أن يؤحذ كرمز ها يتعلتق بالحهاد الباطنى ٠‏ وهذه هي الحال بالسبة إلى السيف بالخصوص. 

والذين لا يعرفون هذا المعنى» حتى إن كانوا جاهلين للحدبث الذي استشهدنا بهء فيمكنهم غلى 
الأقل أن يلاحظو' في هذا الصدد أن الخطيب [فوق المنبر قبل صلاة الجمعة] يتوكأ على سيف رغم أن 
وظيفته. كما هو واضعم» لا علافة ها بوظيفة الحارب بالعنى المألوف فمذه الكلمة؛ وفي مثل هذه الحالة لا 
مكن للسيف إلا أن يكون رمزأء خاصة وآنه فى الغالب يكون مصنوعاً من الخشب» وهذا غا مجعله طبعاً غير 
ملائم لأي استعمال في قتال حارجي» وبالتالي فهو يؤكد ججلاء على هذا الطابع الرمزي. 

وني الرمزية التراثيةء يعود السيف الخشي إلى ماضي بعيد جدأ لأنه في المند من جملة ما يستعمل 
في القربان انفيدي [أي نسبة إلى الكتاب المقدس الفبدا وهذا السيف (سفيا 2رإطمئ) مع وتد القربان 
(أو بتعيين أدق: حورها الذي هو عنصرها الأساسي)ء والسهم» قيسل عنهم أنهم ولدوا مسن الفاجراً أو 
صاعقة إندر': لا رمى إندرا ' الصاعقة على فريترآً: أصبحت عند إرساها مربعة... الراهمان يستعملون 
اللين من بين هذه الأشكال الأربعة خلال القربان» بينمسا بستعمل الكشاطرية الاثنين الأحرين نحلال 
الحرب... وعندما بُشهر القائم بالقربان السيف الخشي. فإنما هي الصاعقة التي يرمى بها الأعداء*“». 
وعلاقة هذا السيف بال فاجرا ينبغي ملاحظته حصوصا بالنظر إلى ما سيلي؛ ونضيف في هذا السياق بان 


لد توسعنا أكثر في هذه الغاهيم في كتاب درمزية الصليب». الياس القامن. 

من القرر أن المجهاد الأصغر' لا بكون مشروعا إلا في شروط معينة تستند إلى الشرع وكل ماخرج عنهاهر۲حرب؟ وليس 

"هادا . 

هذا لا يصح؛ طبعاء بالنسبة لآليات امروب الحديلة. ولو بالاقتصار على طابعها "اليكانيكي' الذي لا يتلاءم أصلا مع أي رمزية 
حقيقية؛ ولسبب مماثل لا يكن لمارسة حرفة ميكانيكية أن تكون قاعدة لأي ترق من طراز روحي. 

1 ينظر: أ.ك. كوماراسوامي. رمزية السيف في: دت عدد جانفي 1938. ومنه أخذنا الاستشهاد التالي. 

2 وظيفتا البرهمان والكشاطرية يمكن إرجاعهما هنا على التحالي إل الحرب الباطنية والحرب الظاسرية أو. تبعا للمصطلح الإسلامي. 
إل "الحهاد الأكرة و#الحهاد الأصغرة 

۳ شاتاباتا ¬ بر اھماا 1. 3„ 4 Shatapalha Brahmana‏ 
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السيف يُشبّه عموماً بالبرق؛ أو بُنظر إليه كأنه متفرع من" وهو ما يثله بكيفية محسوسة الشكل المشهرر 
المعروف ب السيف البراق». هذا بغض النظر عن ما يتضمنه في نفس الوقت من دلالات ممكنة أخحرى. فمن 
القرر بان ما من رمز حقيقي إلا ويتضمن دائماً معاني متعددة وبعيدا أن تتنافي أو تتناقض» هي بالعكس 
منسجمة ومكملة لبعضها البعض . 

ولكي نرجع إلى سيف الخطيب» نقول بآنه يرمز قبل كل شيء إلى القدرة الفعالة للكلمةء ويظهر 
هذا بديهياء خصوصاً أن ألكلمة الفاصلة هي إحدى الدلالات الي تسب عموماً إلى السيف» وليست هي 
بالغريبة عن الديانة المسيحيةء كما تصرح به هذه التصوص التعلقة بآخر الزمان: كانت في يده اليمئى سبعة 
جوم ومن فمه پبرز سيف ذو حدين قاطع للغايةء وإشعاع وجهه كان كإشعاع الشمس في قوتها) ویبرز 
من فمه" سيف قاطع الحدين ليضرب به الأمم٠.‏ فالسيف البارز من الفم لا يكن طبعاً أن يكون له 
معنى سوى هذا [أي القول الفصل ما هو باهزل]ء لا سيما وأن الذاث الموصوفة بهذا النعت هي الكلمة 
الإلمية نفسها [آي كلمة الله عبسى ا عند نزوله في أخر الزمان] أو إحدى مظاهرهاء وأما الحدين 
القاطعين للسيف» فيمثلان قدرة الكلام المزدوجة الميدعة الخلاقة والفنية الساحقةء وهلا يعود بنا إلى ال 
فاجرا تحديدا. فهي بالفعل ترمز إلى قوة» حى إن كانت واحدة في جوهرهاء فإنها تتجلى في مظهرين 
متضادين في الظاهرء لكنهما متكاملان في الحقيقة؛ وهذان المظهران: كما آنهما ممثلان بدي السيف؛ أو 
باسلحة عائلة اعرى » يُمَتلان كذلك في ال فاجرا بستانيها المتعاكسين؛ وهذه الرمزية تنطبقق على ججملة 
القوى الكونية بأ حمعهاء بجيث لا يُمَثل تطبيقها على الكلمة (أو القول) إلا حالة خاصة. لكن مع هذاء 
وبسبب المفهوم التراثي للكلمة ولكل ما تستلزمه» كن آخذ نفس هذا التطبينق الحاص رمزا لجميع 
التطبيقات الأخحرى الممكنة بكاملها"“. 

والسيف لا سيه بالصاعقة فحسب وإنما أيضا مثله مثل السهم يشَبّه بالشعاع الشمسي» وإلى هذا 
يرجع بوضصوح كون السيف البارز من فمهء المذكور في النص الأول السابق وجهه يشع كالشمس. ومن هذه 


1 في اليابان حصوصاًء تبعاً للتراث الشنتوي» آلسيف مشتق من برق نموذجي مشالي فهو كالفرع منه أو الأقنوم التجلي فيه (آ.ك. 
کوماراسوامي. نفس المرجم). 

2 رؤيا نهاية العام للقديس يوحا | 16.- للاحظ هنا اجتماع الرمزية القطبية (النجوم السبعة للدب الأكر. أو سابتا-ريكشا ني 
التراث الحندوسي) والرمزية الشمسية الى سنجدها مرة أخرى أيضا في الدلالة التراثية للسيف نفسه. 

3 الأقصرد حر من كان متطيا الغرس الأ بيضس»: أي کالکي - آفاتار! Kk)‏ ق التراث اندو سي. 

۳ ننس امرجم السابق. ×ا×. 15. 

7 نذكر با خصوص هنا ارمز الإجي والكريي لفاس الثئاة. وكا قد بينا بأن الغاس هي بالخصرص رمز للصاعقة. آي تكافئ بالفبط 
اى قاجرة. 

0 حول القدرة المزدوجة لل فاجرا أو لرمرز آخرى تكافؤها (خصرصا اسلطة المفاتيجح١)‏ تنظر الاعتبارات التي عرضناها في كعاب 
اللاثية الكري. الباب السادس. 
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الحيثيةء من اليسير إقامة مقارنة بين آبولون وهو يقتل الثعبان بيثون )۲0١(‏ بسهامه» و إندرا وهو يقتل 
التنين فريترا بال فاجرا؟ وهذه المقاربة لا يكن آن تترك آي شك حول تكافۇ هذين المظهرين لرمزية 
الأسلحةء واللذين ما هما إحالا إلا صيغتان ختلفتان للتعبير عن نفس الأمر الواحد. من ناحية أخرى» من 
الهم تسجيل أن أغلب الأسلحة الرمزيةء لا سيما السيف والرمح» هما أيضا في كثير من الأحيان رمزان ل 
#حور الكون»ء وبصبح المقصود عندئذ رمزية «قطبية» بدلا من رمزية اشمسيةا؛ لكن بالرغم من أنه لا 
يلبغي اخلط بين هاتين الوجهتين في النظر؛ إلا آنه توجد مع ذلك بینهما علاقات تسمح مما یکن تسميته 
باتحويلات» من الواحدة إلى الأخرى'". وإلى هذه الدلالة «القطبية؛ يرجع السنانان المتعاكسان لل فاجرا 
الممثلين لغائية القطبين. المعترين كطرفين للمحور» بينما في حالة الأسلحة ذوات الحدين: تظهر الثنائية في 
تجاه احور نفسهء وتتمثل بكيفية مباشرة في التيارين المتعاكسين للقوة الكونية» والْمََلين برموز مثل حيتي 
صول ان هرمس (عصا الطبابة): لكن ها كان هذان التياران على علاقة بالتتالي مع القطبين وشطري 
الكرة”ء فيمكن أن نرى فيهماء رغم اختلافهما الظاهري» اتحادهما في الحقيقة من حيث دلالتهما 
الجوهرية“. 

والرمزية «الحورية! تعود بنا إلى مفهوم تحقيق الانسجام الذي يعثبر هدف «الجهاد المققدس'! 
بالمعنيين الظاهري والباطنيء لأن انحور هو الموقع الذي نتلقى فيه كل المتضادات وتتلاشى عنده أو بعبارة 
أخرى» هو موقع التوازن الكامل» الذي يسميه تراث الشرق الأقصى: «الوسط الثابت» . وهكذاء من هذه 
الحيثية المطابقة في الحقيقة إلى أعمق وجهة في النظرء فإن السيف لا ثل فقط وسيلةء كما يتبادر إلى الذهن 
عندما نقف مع المعنى الأكثر سطحبةء ولكنه يُمثل أيضاً الغاية نفسها المبتغى نيلهاء وبالتالي فهو يجمع على 
هذا النحو كلا من المعنيين في دلالنه الشاملة. هذاء وإننا م نقم هنا في هذا الموضوع إلا بجمع الملاحظات 
التي يكن أن تستدعي توسيعات أخرى» لكننا نظن بآنها كما هي عليه» تبين با فيه الكفاية» سواء كان 
المقصود هو الإسلام أو أي ملة أخرى. كم هم بعيدون عن الجقيقة أولئك الذين يزعمون بان ليس للسيف 
سوى دلالة #مأدية». 


أ بدون الإلحاح هنا على هذه المسألة. يكن على الأقل التذكير بالمقاربة بين وجه النظر في الرمزية الإغريقية ل أبولون الشمالي 
الأ قصى. 

2 حول هذه التقطة أيضاء يل إلى كتاب "الثلاثية الكبرى» الباب الخاسس. 

2 بنظر المقال السابتق الأسلحة الرمزية - 

إ4 وهو ما مله أبضاً السيف النصوب عمودياً وف حور اليزاب. فاخملة عندئذ تولف النعورت الرمرية للعدالة. 


لات 
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تعقيسب المعرب ( 27) 


ما ذكره الشيخ عبد الواحد في هذا المقال موافق تماما ما صله العلماء والعارفون المسلمون كلهم 
ومنهم إمام الحهادين الأمبر عبد القادر الجزائري (1883-1808ء) الذي قاد الجهاد دفاعاً عن 
بلاده أزيد من خسة عشرة سلةء فقد أطنب في كتابه (المواقف) - حصوصاً المواقف 69. 71 و 73 
- في بيان أن الحهاد الأكبر هو جهاد هوى النفس الأمارة بالسوء. يقول مثلا في الموقف 73 شارحاً 
ا لحديث الشريف الذي أخرجه البيهقي: «رجعنا من الجهاد الأصغر إلى الجهاد الأكبر»: 

[إنه - عليه الصلاة والسلام - سمى جهاد الكفار أصغرء لكون جهاد الكفار وقتلهم ليس مقصودا 
للشارع بالذات» إذ ليس المقصود من الحهاد إهلاك خلوقات الله وإعدامهم وهدم بيان الرب - 
تعالى - وتخربب بلادهء فإنه ضد الحكمة الإمية... فلو فرض إنه لا يلحق المسلمين أذى من الكافرين 
ما أبيح قتلهم» فضلا عن التقرب به إلى الله تعالى. جخلاف جهاد النفس وتزكيتهاء فإنه مقصود لذاته 
إذ في جهادها تزكيتهاء وني تزكيتها فلاحها ومعرفة ربها...ولا شك أن المقصود لذاته أكبر من 
القضرة لفرء]. 

وقد تكلم الشيخ عبد الكريم الجيلي في كتابه نسيم السحر عن إحدى رموز الرمح من حيث قول 
الني #: [جعل رزقي تحت ظل رعحي] فقال ما خحلاصته: [جعل رزقي آي المعاني الكمالية التي بها 
تتقوى في الترقي إلى ربها الروح انحمدية تحت ظل رحي آي الأحديةء ألا تراه ال يقول: اللهم 
بك أصول وبك أجول. فالحق خير عدة للكل في كل شدة؛ به يرمي الرامي ويسمو السامي ويلمر 
النامي... إغا الحد من الرجال الأمجاد دوام تعلق القلب على مشاهدة الواحد بنفي الأعدادء ففي ظل 
الواحدية رزق الكمل الأفراد]. 


ا 
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رمزية الد ون 


Le symbolisme des cornes 


في دراسة حول السلتية (آي الملة أو الحضارة المنسوبة إلى شعوب السلت): تبه ت. بازيليد 
(ideاBasi.)‏ على أهمية أبولون قرنايوس (05 ء4۸ «0اامم4) كاسم لاله عند أمة الشمال 
الأقصى» والاسم السلق الان (٣eاع8)‏ الطابق ل آبلون - بتشديد الباء أوتخفيفها: (00اطا۸) أو 
(م) - هو الذي آصبح عند الإغريق أبولون. ونأسل أن نعود يوما بكيفية تم إلى مسالة أبولون 
الشمالي الأقصى» أما الآن فسنقتصر على بعض الاعتبارات التعلقة خصوصا باسم قرنايوس» وكذلك 
ر وترمن (۲6۸65) ارط به ارتاطا وشفا يت أن مما فن ادر قي 0) اللي يخر اساسا لى 
معاني «القدرة» و«الرفعةه أو العلو. 

فمن حيث معتى «العلو» قإن اسم ' قرونوس' يلائم تماما كوكب زحل» المناسب فعلا لأعلى 
الأفلاك أي «السماء السابعة» أو ساتيا-لوكا (ة)ه!-ةر)ةS)‏ في التراث اندو ی ولا ينبخي أن يقتصر 
في النظر إلى [روحانية] زحل على أنها قوة نحس» أو آنها كذلك في اعتبارها الأولء حسبما يبدو من اليل 
إليه أحياناء إذ لابد أن لا ننسى أنها كانت قبل كل شيء هي الحاكمة على «العهد الذهي!: آي عهد ساتيا- 
يوغا (4-۷183راS2):.‏ أو الحقبة الأولى من الأحقاب الأربعة المؤلفة للدورة الكبرى (مانفاتتارا) لليشرية 
الراهنةء وهي الحقبة المطابقة بالتحديد لعهد (حضارة) الشمال الأقصى» وهذا يبين بوضوح بأنه ليس بدون 
سبب آن يتطابق ' قرونوس' مع اسم الإله عند أمة الشمال الأقصى. ومن الراجح أن مظهر النحس 
(المنسوب لزحل) ناتج هنا عن الفقدان نفسه لذلك العام الشمالي الأقصى؛ ومبحكم «انتكاس» مالل تمسي 


۳ نشو دات ف 1936 


2 عند الفيثاغوريين. قرونوس. ورهيا )۸11١۵(‏ تثلان بالتتالي السماء والأرض: فمفهوم العلو موجود إذن أيضاً في هذا التناسب. ولم 
يطابق الإغريق قرونوس آي زحل وكرونوس )C11۲0١05(‏ آي الزمن إلا للتشابه اللفظي بينهماء رغم أن جذري الكلمتين غتلفان؛ 
ولم بجصل ذلك التطابق إلا في عصر متأخر؛ ويبدو أن رمز الحاصدة (أي منجل كبير) هو أيضاً حول من الواحد إلى الآحر. لكن هذا 
لا يدخل ضمن موضوعغنا الخحاضر. 

3 الحر الذي كان حيط بجريرة أوجيجيا (8أع إع0). والمنذور إلى قارنايوس أو إل أقفروضوس- كان يسمى البحر القروني ( |١٩۲‏ 
(Kronen‏ ہل تارك aie in orbe luna‏ € وآوجيجیا الي سماها هوميروس ب سرة الأرض (وكانت مثلة بعد ذلك 
بالأومفالوس في دلفي) ي تكن سوى مركزا ثانوي حل محل تولي (10ن![۲) أو سوريا الأولء قي عهد آقرب إلينا بكثير من حقبة 
الشمال الأقصى. 


رر 


كل«أرض إفية؛. أي كل موقع لمركز روحي اأرضأً للموتى» عندما يفقد ذلك المركز. وفي عهود لاحقة» من 
الحتمل أيضاً أن ركز بالقصد ذلك المظهر اللحسي على اسم فرونوس: بينما بقى مظهرها الخيري بالعكس 
متعلقا باسم قارنايوس. بفعل تثنية الاسمين اللذين نم يكونا في الأصل إلا اسما واحداً؛ ومن الصحيح أيضاً 
بان رمزية الشمس تظهرٌ ني نفسسها الظهرين التعاكسين» انحيي والمميت: المبدع الخلاق والمفني الساحق. كما 
نېهنا عليه آخیرا بصدد الأسلحة سلحة التي ترمز إلى «الشعاع الشمسي» . 

وقارنایوس هو إله القرن )K2112(‏ أي إله «الحل الأعلى» الذي يرمز إلى الحبل القطي ادس 
وكان يرمز إليه عثد السلت. إما باخشرة [1118 آي کومة تراب أو بناء حجري شکله خروطي)]ء وما 
بالركمة (قیرن ))17۲١‏ آي ركام حجري محماسك احتفظ باسمه قيرن. والحجارة غالبا ما تكون ذات صلة 
مباشرة مع عبادة أبولون. كما يظهر با لخصوص ف أومفالوس (مدينة) دلفي (في اليونان)» وكذلك في 
الكعب الحجري الذي كان يستعمل كهيكل في ديلوس (05اعء0) [حيث كان أشهر معيد لأبولون في 
اليونان] وهو الذي ضوعف حجمه بآمر رباني [حسب ما قيل]. لگن من جه ار كانت للحجارة 
أيضاً صلة خاصة ب قرونوس“ وهنا توجد مقاربة لا يمكن لنا أن ننبه عليها إلا عرضاء لأنها تستحق معالة 
ا 

وني نفس الوقت. قارائيوس هو أيضأ كما يدل عليه اسمهء ألإله القوي [المبار المقتدر شديد 
البطش] . وإذا كان الجبلء في إحدى مظاهره» رمز للقرة والارتقاء بسبب مفهوم الاستقرار المرتبط به 
فهناك رمز آخر أشد تييزاً في هذا الاعتبارء وهو رمز القرون. والحال آنه كان في ديلوس زيادة على المكعب 
ا حجري الذي سبق ذکره. هکل آخحر پسمی کراتون )K8۲۵0٩(‏ پتشکل برمته من قرون ثران ومواعز 
مجمعة في هيئة متينة الشماسك. ومن البديهي أن هذا يرجع مباشرة إلى قارنايوس» الذي بقيت آثار علاقته 
الرمزية مع الحيوانات إلى يومنا هذا“ (). 


.)11 × في انلغة الإغريقيةء الشكل نفسه لاسم أبولون قريب جدا! من اسم أبوليون (01لأ01ك): أي آلمدمر (ينظر سفر الرؤيل‎ ١ 

اا عموما تنسب إلى الیجارة المقدسة (بيتيل 01125 0) المشبهة بال أومفالوس: «لالة شمسية؛ لكن في حقبة ماء تراكبت مع هذه الدلالة 
دلالة أخرى قطبة كانت ها الأسبقية الأولى؛ ومن الحتمل أن نفس الأمر حصل مم أبولون نفسه. - ولنلاحظ أيضاً أن أبرلون ييل 
كحامي للينابيح (وفي هذا الصدد شبه بال بارفر ۷0 السلي). وللينابيع علاقة كذلك بالجيل أو بالحجارة المكافشة له في الرمرية 
ألقطبية 

3 من هنا ناسب هذا الاسم في العبرية الاسم الإهي شداي (أهكلة51). الذي هو با لخصرص اسم إله إبراهيم (ب): هذ وتوجد بين 
إبراهحيم و قروئوس علاقات لافتة للانہاه رها سنشرحها يوما ما. 

1 ي بریطانیاء سانت کورناي او ګورنيلي. القائم مقام آہولون قارنايوس يعتبر كحامي للحيوانات ذوإت القرون. والاعتبارات ال 
نعرضها هنا توضح بآنه بوجد في الحقيقة هنا أكثر من جرد اتلاعب بالا لفاظة كما رما ميل إليه البعض. 


PIR: 


واسم القرن نفسه مرتبط كما هو واضح بالجذر (ق ر ن)ء وكذلك اسم کورون )٥0u۲011€(‏ 
أي التاج (أو الإكليل) الذي يعبر رمزيا هو الآخر عن نفس المعانيء لن هاتين الكلمتين قريبتان جدا من 
بعضهما البعض”" (باللاتينية: كررنر C0۲1‏ وكورونا .)۳0۲0١3‏ ومن البديهي الذي لا بجتاج إلى بيان 
أن التاج هو شارة السلطة وعلامة علو ا مكانةء والقاربة بينه وبين القرون هو الوضع على الرأس الذي يذکر 
معنى «القمة. لكن مع هذا بوجد آمر آخرء وهو أن التاج كان في البداية دائرة ترينها أشواك على شكل 
أشعة. والقرون أيضاً تعتر كأنها نمل الأشعة الشمسية ‏ وهذا يرجع بنا إلى المفاهيم التي كتا عرضناها 
بصدد الأسلحة الرمزية ومن الواضح» مع ذلك» بأن القرون يكن أن ثشبّه بالأسلحةء ولو بالعنى الأكثر 
حرفية: ومن هتا أيضاً جاء ربطها بفكرة القوة أو القدرة كما هو الحال بالفعل في كل زمان ومكان. ومن 
ناحية أخرى فالأشعة النورية تنسجم جدا مع نعت السلطنةء سواء كانت» حسب كل حالة» ساطة دين 
ونشریح أو سلطة حكم وملك. أي الساطتان الروحية والزمنية؛ لأنها تحتو ميثقة من منبع النور نفسه أو 
کبدیل تائب عته. وهي کذلك بالفعل عندما تکون ذات طابع شرعي سوي. 

ومن الممكن بسهولة إعطاء أمثلة عديدة: من مصادر شتى» حول استعمال القرون كرمز للقوة (أو 
للسلطة). جد هذ! بالخصوص في التوراق ولا سيما أيضاً ني رؤيا القديس يوحنا لنهاية العال ”+ ومثال آخر 
غجده ئي انتراث العربي الذي يسمى الاسكندر ب أذي القرنين* أي حسب التفسير المالوف: ذي سلطة 


للكلمة الإغريقية كاروئوس (05٠1كء٠K)‏ التي تدل على الصاعقة تبدو آنها هي أيضأً مشتقة مسن نفس الجذر ولتلاحظ في هذا 
لدد أن الصاعقة تضرب عادة القمم والأماكن آي الأشياء المرتفعةء وينبغي أيضا اعتبار العمالل بين البرق وشعاع النور الذي 
نعو د إليه. 

1 فى التراث العبري: كاثار' )K0112(‏ آو الإكليل جتل قمة الشجرة السيفرريتية. 

2 مك أن جد مثالا بارزاً هذا المعنى تي الرسوم الممثلة لموسى[نةا] لأنه من المعلوم أن ما يبدو فو جبهته من قرول ليست وى 
اشعة نورائية. والبعض. ومتهم هوي ا ) سقف آفراتش [45 ۷۲۹1٥‏ ۸ بٹرنسا]ء آرادوا أن يطابقرا بین موسي ودیونپزوس 
05د و١‏ 0ا(]) [المعتر عند اليونان المظهر لخي الرشد إل الأسرار] وهو أيضا ثل بقرون؛ ولمة علاقات أعرى عجيبة يكن النظر 
الها لکنا غبرنا بعيدا عن موضوغنا. 

نفس التشبيه يصح أيضاً طبعاً بالنسبة لأسلحة حيوانية احرى: مثل نياب الغيل أو الرت» حيث أن شكلها الحاد مال شكل القرون 
غر أننا نضيف بأن ثناتية القرون (وكذلك الأنياب) لا تسمح بتطييق الرمرية "الرريةا وإنغا بشبهان في هذا الصدد بالسنانين 
الجانيين للشوكة الغلالية تريشولا 1:1 ااا وغذا حن تتحدث هنا عن الأشعة النورانة عموماً. لاعلى «الشعاع الشمسي ا الدي 
يكافئ "حور الكون» في وجه النظر: الكونة الكرى والإساتية الصغرق. ١‏ 

1 ينبغي التنييه هنا إلى أن مفهوم السلطة ل يعد مقعصرا على الساطة الشرعية ولكنها نوسحت لقشمل آي سلطة كانت سواء منيا 
الشريرة أو الخيرة هناك كرون الحمل. ولكن هناك أيضا قرون للدابة [آي المصاحبة للدجال] 

1 الكلمة العربية قرن هي نفس الكلمة الفرنسية كورن (0۲1 0 والعدذر (قرن) يستبدل بسهولة ب (ك را ن) وآیضا ب هر ث) كما 
ف الانجليز ية ه ر ن (10۲0). - وعذه الكلمة قرن ها معني آخر وهو العمر أو الدورة الزمنبة: والأشهر هو مائة سن وهذه الدلالة 
الزدوجة بب آحيانا في ٠“‏ غريب فالبعض رأى في نعت الأسكندر ب اذي انقرنين* أنه يعني عاش قرنين من الزمن. 
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مزدوجة تشمل الشرق والغرب(ج) ٠‏ وهلا سیر صسحیح ماما ولا شاف مع حقبفة اخری هي 
بالا حرى مكمّلة له وهي أن المستخار الناطق بلسان مرن" (۸0101۸) [وهو مظهر النور الإهي الشمسي] 
ر الأسكندر بأنه | بنه (آي الاسکددر أ بن ل أمون البنوة الروحية التي تعنى الاصطفاء ا لخاص وليست ٻنوة 
التجسيد النافية للتوحيد الغالص)(د). ومذا اتخذ الاسكندر كشعار له قرني حمل لکونهما کانا آهم نعمت 
ينعت به امون“ وأصله الرباني هذا أقر شرعية وراه خلافة ملوك مصر القدامى الذين ينسب هم أيضاً 
نس ذلك الشعارء وقد قيل أ نه جعل لنفسه صورة بقرنين مرسومة على نقود عملته؛ وما بجعلهء زيادة على 
ذلكء مطابقاً بالأحرى في نظر الأغريق ! إلى دیونیزوس هو کونه بفتوحاته يُذكر بغزوات هذا الأخير خصوصا 
فتحه للهندء وهذا الأخبر کان آبنا ل زاس (2€115) المطابق ل أمون عند الأغريق؛ ومن الحتمل أن هذه 
الفكرة م تكن غريبة على الاسكندر تفسه؛ لكن. مع هذاء م يمل عادة ديونيزوس' بقرني حمل» وإما بقرني 
ثورء وهذا فرق له آهميته في الاعتبار الرمزي". 
ومن الجدير فعلا باللا حطة آن الْقرونء فى استعماها الرمزي» تكتسي شکلين اساسین: شکل 
فرني حمل» وهي بالتحديد رمزية «شمسية؛» وشكل قرني ور وهي بالعكس رمزية «قمرية؛ تذكر بشكل 
املال نش . ومن الممكن أيضأً في هذا السياق رجوع هذه الرمزية إلى التناسب على التالي مع برجي 
الحملل والثور(ه). كن ها يملق صما باعتارات اللدورات الزمنية؛ حيث يعلق تقديم احد حد الرمزین 
على الآخر حسب هذا التراث أو ذاك ولا مكنا التشكير في الولوج إلى هذه الاعتبارات في الوقت الاضر. 
ولإعام هذه اللمحةء ننبه فقط أيضأ على مقاربة مرنبطة بتماثلات بين هذه الأسلحة الحيوانية الي 
هي القرون وما يمكن تسميته بالأسلحة النباتية آي الأشواك. فمن الملاحظ في هذا الصددء أن الكثر من 
الباتات الي تلعب دورا رمزيا هاما هي البانات الشري ٠5‏ وهنا كذلك؛ الأشواك مثلها مثل الأسنة 
الأخرىء تُذگر فهو القمة أو العلوء ويمكن أيضاً في بعض االات على الأقل» أن تؤخحذ كرمز للآأشعة 


1 من حيث هذا الاعشار: فإن القرتين يكافثان رأسي النسر الشعاري. 

ا مون نقسره كان يدعي "مالك إلقرنين* (أو"السيد ذو القرنئ؟) (كتاب الو تى الباب 165). 

1 من الحتمل أيضاً أن الاسكندر كان يضع على رأسه خوذة ذات قرنين. ومن العلوم أن الخوذات ذوات القرون كانت مستعملة عاد 
الكشور من الشعوب الشدية. - وعند الأشورين البابلين. التاج ذو القرون كان من النعوت المميزة للمظاهر الإية. 

8 يتاسب هذا التمييز مع شكلي الرمزين اللذين يعطيهما الكيميائيون لازتبق: للزئبق المبتذل الشكل القمري. ولزئبق الحكماء الشكل 
الشمسي. 


13 كن أن نمطى كمتال: الوردةق والشوكبة: والسنط (أقافيا)» والاقثة الخ... 
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النورانية. وهكذا نرى أن الرمزية هي دوماً منناسقة متماسكةء وهو ما ينبغي أن تكون عليه بالىضرورة 
لأنها ليست بتاتاً نتيجة بعض المصطلحات المصطعة بكيفية تزيد آو تنقص. ولكتها بالعكس مرّسسة 
جوهريا على طبيعة الأشياء ذاتها. 


الرمزية السيحية لإكليل الشوك (الذي قيل عنه أنه شرك الا وة ك راع الج خر ةة را دة 
وصحيحةء من الإكليل ذي الأشعة [!للورانية] الذي تكلمنا عنه آنغا. - وما تجدر ملاحظته أيضا في مناطق ختلفة: أن المنهير [أي 
الحجارة المقدسة المتصوبة عمودياً على الأرض] يطل عليها اسم الأ شو اك (ومن هنا جاءت في بريطانيا وغيرها أسماء مواقع مشل: 
لشو كة الحستاء وسيدتنا الشوكة الخ..): هذاء ورمزية امنهر وكذلك اللة [نصب عمودي مصري] والعمود. ترجع كلها في نفس 
الوقت إلى"الشعاع الشمسي وإلى غور العا». 
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تعفيب (28) 


ارتباط هذه العبادات بالرمزية الحجريةء نجد ما يكافئها في الإسلام في إطار التوحيد النقي طبعاًء في 
ا لحج حصوصاً وفي حجارة التيمم الذي تتم به الطهارة عند توفر شروطه. ففي الحبي الجر السود 
والكعبة المشرفة وأرض الحرم والصفا والمروة وعرفة وحجارة الرجم والعمود المرجوم كلها حجارة» 
وكل منها له رموزه ودلالاته الروحية والعرفانية. وقد فصل طرفا منها الشيخ الأكبر عسي السدين في 
الباب 2 من الفتوحات المكية. 

ثم إن احج مرتبط من حيث تأسيسه الأخير با لخليل إبراهيم تت قطب سماء كوكب زحل آي 
السماء السابعة حيث البيت المعمور» وعلاقة زحل بموضوع القرون ذكرها الشيخ عبد الواحد في 
هذا المغال. وقد قيل أن قرني الكبش الذي جيء به لإبراهيم فداءً لاينه إسماعيل عليهما السلام 
علقهما إبراهيم على الكعبة. 

علافة سيدنا إبراهيم ال بهذا الاسم شداي ربا تظهر في القرآن الكريم في استعاذة اين أخيه 
الرسول لوط ت ب الركن الشديد ويعتي به جناب الحق تعالى حسبما ورد في الآية 800 من سورة 
هود (11): قال لو أن لى يکم فُوة أو ءاوى إلى ركن سرياو (ينظر هذا امعنى في فص لوط 
الثالث عشر من فصوص الحكم لابن العربي...). 

يبدو آن نعت ذو القرنين يدل على كل خليفة جامع بين الخلافتين أو السلطتين الظاهرة والباطنةء أو 
له منهما نصيب على الأقل. وهذا اختلف المفسرون لقصة ذي القرنين الواردة في سورة الكهف في 
شأن تعيينه. والراجح هو ما قاله العارف عمد بن على الحكيم الترمذي (توفي حوالي سنة 320ه) 
في كتاب حتم الأولياء وهو آن ذا القرنين المذكور كان في عصر إبراهيم ## وكان الخضر اقب في 
مقدمة جيشه لا فاز ياكتشاف عين ماء الحياة. والاسكندر اليوناني تلميذ أرسطو له أيضاً نصيب من 
تلك اخلافة المزدوجة فَسْمّي هو أيضاً بذي القرنينء وكذلك كل من شابههما في المقام وفي الوظيفة 
الكونة: 

في سياق هذه العلاقات الرمزية المتعلقة بالأسماء يلاحظ أن لوط # الذي يأوي إل الركن الشديد 
کان له ابن أسمه آمون. 
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رمزية الهيئة الكونية 


)29( 
الكهف ومسلكت المتاهة“‎ 
La Caverne et le Labyrinthe 


ي تاب حدیٹ لی عرض السید جاکسون کنایھٹ ٣1(‏ وہ٤‏ 01ع kعcھل)‏ ہڈا مفيدة نقطة 
انطلاقها فقرة في الكتاب السادس من ألأنييد (1۴16108) * فيها وصف لأبواب كهف عرافة كومس" 
(9عCun)‏ ** [ويطرح السؤال]: لاذا ميل على هذه الأبواب مسلك متاهة كريت' (1#غء)) وتارغها؟ 
الكاتب عق في رفضه لا ذهب إليه بعض الذين لا ينغذون إلى ما هو أبصسد من المفاهيم الأدبية» الحديثة 
فلابرون في ذلك سوی جرد استطراد خلوه من الفائدة یزید أو ینقص. بل بالعکس یری آنه لا بد أن تکون 
هله الفقرة فيمة رمرية حقيقيةء مؤسسة على علاقة متينة بين مسلك المتاهة والكهف: وكل منهما مرتبط 
مهوم السفر الدياسي [آي تحت الأرض]. وتبعاً للتأويلل الذي يعطيه لوقائع متوافقة تنتمي إلى عهود 
وأمكنة يتلفة جداً. فإن هذا المفهوم كان ني الأصل مرتبطأً بشعائر جنائزية؛ ثم بعد ذلك بجكم نوع من 
التمائلء انتقل إلى الشعائر المسارية [آي المتعلقة بالتربية الروحية والسلوك العرفاني]. وسنعود بعد قليل إلى 
هذه النقطة بكيفية أحص» لكن ينبي أولا أن بدي بعض التحفظات علي الكيفية نفسها التى يتصورها هذا 
السلوك. إذ بيدو فعلا أنه ينظر إليه على أنه نتيجة «فكر إنساني؛ فقط؛ غير أنه يتمتع بجيوية تضمن له نوعا 
من الاستمرارية عبر العصور: حتى وإن لم يبق أحباناء إذا صح القولء إلا في حالة كامنة. وبعد كل ما 
وضحناه سابقاً حول هذا الوضوع» لا حاجة لتا بتاتا من جديد إلى بيان ما في هذا اهوم من نتقص. 
لإهماله العناصر «الفوق بشرية؛ التي تشكل في الحقيقة هنا بالتحديد الجوهر والأساس» وإغا نكتفي 
بال لاح على ما يلي: وهو آن ذلك البقاء ف حالة كمون يؤدي إلى افتراض الاحتفاظ (بذلك التعليم 
الساري) في «ما تحت الشعوري الحماعي؟ المقتبس مفهومه من بعسض النظريات البسيكولوجية الحدينة 
ومهما کان لوقف من هذه الأخيرةء فعلى كل حال يوجد في تطبيقها العملي جهل تام بضرورة «سلسلة) 
التلقين في التربية الروحية والسلوك العرفانيء آي ضرورة تواصلها الفعلي الذي لا ينقطع. وصحيح أن ثمة 


نشر في د.ت.: آکتوبر = نوفمر 1437 


Cumaean Gales, a reference ofthe Sixih "Encid” lo Intitiation paletî { asl «ql ùرسگکاج وف‎ ٠ 
Blackwell, Oxford}. 
- !چ الأنيد: ملحمة للشاعر فر جيل 71- ۱۹ ق.م.). تتألف من 12 قصيدةء وهي كالإلياذة عند الرومان وکال وديسيا عند اليونان‎ 


وكومس مستعمرة يونانية» وكرت من أشهر الجزر اليونائية. (المعرب). 


مسألة أخرى ينبغي الحذر من خلطها مع هذه الى نحن بصددها: وهي أنه من الممكن أحياناً حصول التعبير 
عن آمور من طراز عرفاني وروحاني خالص» من خلال آفراد لم يكن فم بتانا علم بدلالاتها الحقيقية؛ وقد 
شرحنا هذا سابقاً في سياق الكلام عن قصة الكأس المقدسة (الغرال اه۵إ6)*؛ لكن وقوع مشل هذه 
الحالة لا يؤثر في آمر يتعلتق بذلك السلوك نفسه في حقيقتهء هذا من جهةء ومن جهة أخرى» لا يمكن تطبيق 
هذه الحالة على فرجيل (ء1آع۷1۲) [مؤلف ألأنييد]ء حيث يوجد عنده وكذلك عند دانتي (ع02۸1). 
علامات في غاية الدقةء ووعيه بها في غاية الوضوح. دال على آنه لا يمكن الإقرار أنه كان بعيداً عن أي 
ارتباط بالسلوك العرفاني الفعلي. وما نقصده هنا لا علاقة له ب «الإلمام الشعري! كما بُفهم اليوم؛ وفي هذا 
الجانب» من المؤكد أن السيد ج.كنايهت مستعد لمشاطرة المواقف «الأدبية؛ الحديثة وجهات نظرهاء رغم 
اعتراص اطروحته علیها من حیثیات آخری» لکن لا أقل من آن نعترف له بك مزية جديرة بکاتب جامعي 
له شجاعة التطرق لال هذا الموضوعء؛ بل حتى جرد الكلام عن السلوك الروحاني العرفاني. 

وبعد أن نقرر هذاء لنرجمع إلى مسالة العلاقات بين الكهف الجنائزي وكهف السلوك الروحاني 
[أو خلوة الصوفية]ء ورغم أن هذه العلاقات واقعة حقأ بالتأكيد؛ فإن المطابقة بينهما من حيث رمزيتها لا 
تمل في أحسن الأحرال إلا نصف الحقيقة. ولللاحظ آنه حتى من وجهة النظر الحنائزية وحدها ففكرة 
الكاثب في جعل رمزية الشعيرة مشتقة من غيرهاء بدلا من رؤية العكس وهي أن الشعيرة نفسها رمز فائم 
فعال كما هي عليه حقا أوقعته في حيرة كبيرة عددما شاهد أن السفر الديماسي يتبع تقريباً دائماً بسفر في 
اهواء الطلق تمدله كثر من التراثيات بإجار. وهذا بالفعل لا يتصور لو كان الققصود وصفا ججازياً لشعيرة 
الدفن الجنائزي» ولكنه بالعكس مفهوم تقاماً إذا علمنا أن المراد في الحقيقة مراحل ختلفة بقطعهما السالك 
حقا خلال انتقاله إلى «ما بعد اوتا وهي لا تتعلق بشيء من الحسم الذي تركه وراءه مغارقته للحياة 
الأرضية. ومن ناحية أخرىء مقتضى التماثل بين الموت (الحسي) بالمعنى المالوف هذه الكلمة والموت 
(المعنوي) الباطنى الذي تكلمنا عنه في مناسبة أخحرى ٠”‏ يكن تطبيق نفس الوصف الرمزي لا يقع للكائن 
سواه ی هله طا اوي الأخری» رت جد سیب الاب ال ادا اللي کون فيه ووا بین 
الكهف والسفر الدياسي. لكن ني النقطة التي ينبغي الوقوف عندها بالفعل» ل نزل هنا إلا في مرحالة 
تمهيدات السلوك: ٠‏ ولم يشرع بعد في السلوك نفسه. 

وفعلاء ففي اموت عن العام الظاهريء المتبوع باالتزول إلى عالم الجحيم؛ الذي هو طبعاً نفس 
السفر في العام الديماسي الذي يفضي إليه الكهف. لا يمكن آن نرى بالنظر الدقيق إلا ضرا للسلوك لا 
أكثر؛ وآما السلوك ذاته فبعيد عن أن يعتير كموت» هو بالعكس اولادة جديدة» أو كانتقال من الظلمات 


۴ ينظر القال الرابع من هذا الكتاب - (المعرب). 
e‏ ل ول المعنى وردنت آحادیث لبوية ريك ملها! اموترا قیال ن وتوا و متها ٠الناس‏ یام اذا ماتوا انهو اا ومن الأقوال السوبة 
للمسبح عليه السلام: ان پاج ملخوث السماواث من م یولد سرت1. االعرب) 
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إلى النور"“. والحالء أن محل هذه الولادة هو مرة أخرى الكهف. إلا إذا حصل السلوك في الكهف نفسهء 
واقعيا أو رمزيأًء لأنه لا ينبغي البالخة في التعميم كما هو معلوم. وكذلك بالنسبة أسلك التاهة الذي 
سنتكلم عله في ما بعد ليس المقصود أمرا لازما حتميا تشترك فيه جيع كيفيات التربيسة السلوكية بدون 
استثناء. ومع هذاء فتفس الشيء نجده» حتى ظاهرياء في الرمزية المسيحية للمپلاد. كما يوجد أيضاً بنفس 
الوضوح في تراثيات أخرى؛ ومن البديهي أن الكهف كمحل للولادة ليس له نفس الدلالة كمحل للموت 
أو للدفن. لكنء لكي نربط في ما بينها هذه المظاهر المختلفة وحتى المتناقضة ظاهريأ يمكن التنبيه على أن 
الموت والحياة ما هما في الحملة إلا وجهين لنفس التحول في الوضع والانتقال من حالة إلى أحرى ينظر إليه 
دائماً وكأنه بقع ني الظلمة وبهذا المعنى بكون الكهف إذن بتعبير أدق: امحل نفسه نمذا الانتقال. لكن هذا 
المعنىء مع كونه صحيحا بالضبط فإنه لا يرجم إلا انب واحد من جوانب رمزيته المعقدة. 

وكون الكاتب ل يفلح في رؤية الجانب الآخر هذه الرمزية» فسببه على الراجح هو تأثره بنظريات 
بعض «مؤرخي الأديان)؛ فتبعأً هم» يقر بالفعل بان الكهف ينبغي أن برتبط دائماً بعبادة سفلية ظلمانية. 
والحجة «الساذجة» بلا شك هي موقع الكهف ني دال الأرض» لكن هذا الاعتبار بعيد جدأ عن 
الحقيقة'. ومع هذاء فلا يمكنه إلا أن يلمح بأن الكهف التربوي السلوكي يُعتبر قبل كل شيء كصورة 
للعا “ لكن رغم هذا ففرضيته تنعه من استخلاص ما يفرض نفسهء وهو أن الكهف يشكل عندئذ كلا 
متكاملاء ويحتوي في ذاته على تثيل للسماء وللأرض معأ وعندما يرد ذكر السماء بوضوح في بعحض 
النصوص أو تمثل في بعض الآثار من حيث تناسبها مع سقف الكهف» فالشروح الفترحة في هذا الموضوع 
مسي غامضة وغير مقنعة إلى حد استحالة متابعتها. والحقيقة هي أن الكهف التريوي السلوكي» بعيداً عن 
آن يكون محلا مظلماء هو مستتير داخلياًء وي خارجه بالعكس تهيمن الظلمة فالعا الظاهري 1الحسي من 
حیٹ حجابتیه] بطبیعته یشه ب «الظلمات الخارجية [وبالسجن]ء واالولادة الثانية' مي في نفس الوقت 
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آ۲ ِ 1 چ آرت سی بک ھک ےت ف ے اا چ ج ت 
کی هدا المعلى قال !له تعال في الي 22 من سورة الأنعام (6): اومن کن یتنا فا حييیطه و جعلبا أو نورا یمٹں کے 
. آل ص ا م r ET:‏ د 
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1 في هذا الصدد يمكن التذكبر أيضا برمزية حية القمح في آسرار الوزيس (1189158) (باليونان قديا). 

ا هذا التأوپل أحادي الجائب يقوده إلى خطا غريب: فهر يذكر؛ من بين أمثلة أخري الأسطورة الشتحرية (أنسبة إل ديانة الشتر في 
اليابان) حول الرقص الذي يقام به أمام مدخل كهف لإخراج الربة الآم الأول) التي اختبأت فيه لكن مع الأسف بالتسية 
لأطروحته. ليس المقصود هنا بتاتا *الأرض الام" كما يظنه هو ويقرله بصراحة: ونما المقصود الربة الشمسية وهذا بختلف عن ذلك 
شاماً. 

8 نفس الاعتيار موجود في الماسونية في ما بتعلق بمقصورة الحفل» حتى أن البعض قارب إسمها لوج (02!) مع الكلمة السنسكريتية 
رگا loka)‏ + هلا بالغعل محيح رسز با E‏ 1 پصسج اسشتافا؟ لکن ينبي إخبافة أن لاف المقصورة ا" تماٹل الكهف: وتکافو هما ا 
يع إلا في هذه اخالة الخاصة. أي في البداية نفسها للاتيارات السلوكبة. يث لا تعلق بها ءعنى سوى معنى احل الدياسي: 
الموتبط مباشرة جعانى الوت و#البوطة 
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«استنارة؛ [وفتح واتعتاق]. والآن إذا طرح سوال ناذا ينظر إلى الكهف بهذه الكيفية من وجهة النظر 
السلوكية الروحية؟ فإننا جيب بأن حل هذه المسألة يوجد من جهةء في كون رمز الكهف مكمل لرمز 
الجبل» ومن جهة أخرى في العلاقة الى تربط برباط وثينى رمزية الكهف برمزية القلب. ونأمل آن نعالج 
هاتين النقطتين الأساسيتين كلا على حدة. وحسب كل ما عرضناه في مناسبات أخرى» ليس من الصعب 
إدراك آن المقصود هنا يرتبط مباشرة بالتمثيل ذاته للمراكز الروحبة. 

ولن تُعرح على مسائل أخحرى لا تدخل هنا إلا عرضياء رغم أهميتها من حيث هسي» كدلالة 
«غصن الذهب؛ مثلاً: ومن غير المسلم تاماً إمكانبة مطابقته مع العصا أو مع القضيب الذي في أشكال 
مختلفة يوجد بكثرة في الرمزية التراثية. إلا رما في حالة اعتباره كمظهر ثانوي جدأ. وبدون مزيد من 
الإلحاح على هذاء لنفحص الآن ما يتعلق عسلك التاهةء الذي يكن أن يبدو معناه أكثر إبهاماء أو على 
الأقل أكثر غموضا من الكهف والعلاقات القاثمة بينهما. 

ولسلك التاهةء کما ينه جیدا السید ج. کنایهت سبب مزدوج لوجوده» من حیث آنه» حسب كل 
حالةء يسمح أو ينع النفوذ إلى حل معين لا ينبغي أن بلجه الكل بدون نييزء ف «المؤهلون؟ وحدهم هم 
الذين يمكنهم قطعه إلى نهايتهء بينما الآخرون يمنعون من الدخول إليه أو يتيهون في الطريق. 

ومن هنا تظهر مباشرة فكرة «الانتقاء» المتعلق طبعاً بالقبول في السلوك الروحي والعرفاني؛ فمسار 
مسلك التاهة في هذا الصددء ليس سوى ثيل للاختبارات الى تعترض السالك في هذا السير بجحصر المعنى. 
ومن السهل تصور أنه عندما يستعمل فعلا كوسيلة للوصول إلى بعض المعابدء يكون مهيئاً بكيفية تسمح 
بالقيام بالشعائر المناسبة في المسار نفسه. ومع هذل نجد هنا آيضاً فكرة «السفره [آو اهجرة] في الظهر الذي 
يكون فيه ماثلاً لاختبارات ذلك السيرء كما هو مشهود حتى في العصر الحاضر في بعض الأشكال المسارية. 
كما في الماسوئية مثلاً حيث كل واحد من الاختبارات الرمزية يسمى «سفرا؟. وثمة رمزية آخرى مكافئة له 
وهي رمزية «الحج!: وف هذا السياق نذكر بمسلك التاهة الذي كان يرسم في ژمن مضى» على بلاط بعض 
الكنائس» وكان السير فيه يعتبر كابديل» عن الحج إلى الأرض المقدسةء ثم إذا كانت النقطة التي ينتهي 
عندها السار مل محلا حاصاً ب «المصطفين الأخيار؛ فإن هذا امحل يكون حقا «أرضا مقدسة» بالمعنى 


1 كذلك في الرمزية الماسونية. ولنفس الأسباب: تتواجد الأنوار» بالضرورة في دال المقصورة وكلمة لوكا المذكورة آثفأً ترثبط 
أيضاً مباشرة يجذر دلالته الأولى تعني النور. 

ا من الأ صح يقينا أن بُثتبه غصن الذهب هذا باشدال الدرويديء والأقاقيا (السنط) الماسونية. ولا حاجة للشذكير ب اأغصان* العيد 
السيحي المسمى تحديدا بهذا الاسم كرمز ودليل على البعث والخلود. 
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السلوكي فمذه العبارةء وبعبارة أخحرى. هذه النقطة ليست سوى صورة مركز روحي كما هو عليه كل محل 
السلوك الباطق ". 

ومن جهة أخرىء» من المعلوم أن استعمال مسلك الحاهة كوسيلة للدفاع أو للوقاية قابل لتطييقات 

شتى خارج انجال السلوكي. وهكذا ينبه الكاتب على استعماله التكتيكي» في مدخل بعض المدن العتيقة 

ومواقع أخحرى محصنة؛ بيد آنه من الخطا اعتقاد أن المقصرد في هذه الحالة هو استعمال ظاهري حض) رما 
كان هو السابق تاريخياء ثم بعد حين أوحى بفكرة استعماله الشعائري؛ فهذا مجصر المعنى قلب للعلاقات 
السويةء مطابى ألمفاهيم الحديئةء ولو حدها فط وبالتالي فمن غير المشروع عزوه للحضارات القدعة. 
وبالفعلء فما من حضارة ذات طابع تراثي مضبوط إلا وجيع أمورها تلطلق بالضرورة من المبدا أو من ما 
هو الأقرب إليهء ليتم النرول منه إلى التطبيقات العرضية أكثر فأكثر. وزيادة على هذا فهذه التطبيقات 
نفسها لا ينظر إليها ابدا من وجهة النظر السطحية الدونية التي ما هيء كما بيناه سابقاً في كثير من الأحيانء 
إلا نتيجة انحطاط أفقد الوعي بارتباطها بالبداً. وبالنسبة لموضوعنا هذاء يمكن بيسر إدراك أن هنا آمرا آخر 
غير الذي يراه اخبراء التكتيك» احدئن. وهذا مجرد ملاحظة آن هذا النمط من الدفاع «المعاهي» م يكن 
مستعملا فقط ضد الأعداء من البشر. ء ولكن أيضأً ضد الؤثرات النفسانية العاديةء ما يدل على أنه هو في 
نفسه له قيمة شعائرية'“. بل يوجد أكثر من هذا فتأسيس المدن واختيار مواقعهاء والمخطط ابع في 
تشييدها كانت خاضعة لقواعد مرجعها الأساسي إلى «العلم المقدس»» وبالتالي هي بعيدة جدأ عن أن لا 
تستجيب إلا إلى أهداف «نفعية؛ بالمعنى المادي قصرا الذي يعطي هذه الكلمة في العصر الراهن. ومهما 
كانت غرابة هذه الأمور عن عقلية أهل عصرناء فلابد من مراعاتهاء وإلا فإن الدارسين لآثار الخضارات 
القدية لا يستطيعون أبداً فهمها الحقيقي وسبب وجود ما يشاهدونه فيهاء ولو بالنسبة لما اصطلح على 
نسميته اليوم ببساطة ميدان «الحياة العادية!ء وما يتعلتق بهاء وهي اليا الي کان ها في الحقيقة حينداك طابم 
شعائري وترائي بحصر المعنى. 

وآما أصل امم «مسالك المتاهة» نقسه (بالفرنسية لابيرانت) فهر غخامض» وكرت حوله 
المناقشات» وبعكس ما ظنه البعض يبدو حقا آنه يرتبط مباشرة باسم لابريس (5إ201]) أو الغاس 
المزدوجة الكريتية [نسبة إلى جريرة كريت]ء ولكن كلا من هذين الاسمين مشنق على السواء من نفس 


1 السید ج تایه ت ذگر #مسالك المتاهة؟ هذه: لكنه م يلسب إليها سوى جرد دلالة ديية: ويبدو أنه لا يعلم بان تسطيرها لا يعمد بتاتا 
على تعليم ظاهري. ونما بتتعي إلى رمزية التنظيمات السارية للبناتين قصرا. 

2 حتى لا نيتعد كثيرا عن موضوعناء لا تلح على السيراالتاهي* في بعض مواكب الطواف والرقصات الشعاترية" التي بإبرازها قبل 
کل شيء طابم شعائر للوقاية والفظ أو # &Udاıpolropig‏ » هي كما يقول المؤلف ترط من هنا مباشرة بلفس النوع من 
الاعتبارات: والمقصود بالاسأس هو صد المؤثرات آلشريرة بواسطة ١‏ تفنية ١‏ عتمد على معرفة بعض القرانين الى تصرف بها تلك 
الور ات : ٠‏ 
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الكلمة القديمة جدأ الدالة على الحجارة (أي جذر لأ 12ء ومنه لاوس 1.408 بالإغريقيةء ولابيس 8أمة.] 
باللاتبنية)» بحبث يكن أشتقاقيا أن لا يكون ال لابيرانت سوى بثاء من حجارةء ينتمي إلى نوع البنابات 
المسمات ب أمائلة [أو العملاقة]. نكن ليس هذا إلا المعنى الأ كثر سطحية ذا الاسم وأما مدلوله الأعمق 
فمرتبط بالمنظومة المنعلقة برمزية الحجارة التي تكلمنا عنها مرات عديدة إما في سياق البيتيل [الحجارة 
المقدسة] وإما في سياق «احجارة الصاعقة» ” (المشبهة تحديدا بالفاس الحجرية أو لاإبريس) وها أيضا 
مظاهر أخرى متعددة. وقد استشف السيد ج.سمیٹث هذا المعئى. لأنه يشر إلى الناس الذين «ولدوا من 
الحجارة' (ولنلاحظ عرضاء أن هذا يعطى تفسرا للكلمة الإغريقية لاوس)» وأسطورة دوكاليون 
)Deucalion)‏ " **. تعطي الال الأكثر شهر: على تلك الدلالةء وها يعود إلى حقبة» لو تدرس 
بكيفية أدق. إن آمكن ذلك لسمحث بالتأكيد أن تعطي أا يسمي باعصر الحجارة» ( آو العهد الحجري ) 
معنى مختلف تماما عن ما ينسبه إليه المهتمون ا قبل التاريخ. ومن هنا ننساق إلى الكهف. الذي من كونه 
محفورا ني الصخرء سواء طبيعياً أو اصطاعياء يستند هو أيضاً من قريب على نفس الرمزية' ؛ وينبغي أن 
نضيف بان هذا ليس سبباً لافتراض أن مسلك المتاهة نفسه كان بالضرورة محقورا في الصخر؛ وحتى لو صح 
هذا في بعض الحالات» فما هذا إلا عنصر عرضي. إن أمكن القول» ولا يمكن أن يدخل ضمن تعريفه لأنه 
مهما كانت الارتباطات بين الكهف ومسلك التاهةء من الهم رغم ذلك أن لا بخلط بينهماء خصوصا إذا 
كان المقصود الكهف التربوي السلوكي الذي نعتبره هنا بالخصوص. 

ومن البديهي بالفعل» أنه إذا كان الكهف هو امحل نفسه الذي تحصل فيها التريية السلوكية 
الروحيةء فمسلك المتاهة الذي هو محل الاختبارات الحضرةء لا يكن أن يكون آكثر من الطريق الموصل إلى 
الكهف. كما هو في نفس الوقت العقبة التي نع اقتراب العوام «غير المؤهلين؛ منه. ونذكر أن مسلك التاهة 
في كومس" كان مثلاً على الأبواب» فكأن تمثيله هذاء بكيفية ماء كان يقوم مقام مسلك التاهة فسه. وعكن 
القول أن إينيي' (#غ«ع) ‏ خلال توقفه عند المدخل ليتامل فيهء قَطْعَهُ بالفعل بالتامل فكرياء إن م يكن 
جسدياً. من ناحية أخرى فهذا النوع من المداخل لا يبدو أنه كان خصوصا معابد تقع في كهوف وتشبهها 


ا ينظر المقالات 25 و 26 من هذا الكتاب- (المعرب). 

9 دوكاليون في الميتولو جيا الإغريقيةء هو الوحيد عم زوجته الذي هجا من طوفان أحدله زاس وقد أعأدا عمارة الأرض برمي المجارة 
التي تتحول عند رميها إلى رجا ونساء- (العرب). 

r)‏ الراجح آن كهوف ما قبل التاريخ ل تكن منازل للسكنى كما يعتقد عادة. وإما كانت معابد "أناس الحجارة؟ (أي: بشر العهد 
السجري) بالمعنى الذي كتا بصدد التبيه عليه؛ إذن ففي الأشكال إ!لترائية تلك الحقبة أذ الكهف طابع رمز للمراكز الروحية؛ 
وبالتالي علا للغريية السلوكيةء وغلك لعلاقته بنوع من االسسارة لدمعرفة. 

ا في هذا الصدد توجد حالة نمائلةء وهي الرسوم التاهية المسطرة على الجدران قي اليونان العتيقةء لنع المؤثرات الشريرة من الدخول إلى 
المناآرل. 

8 إينيي هو بطل ملحمة أنييد لشاعر الرومان فرجيل - (المعرب). 
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رمزياًء لأن هذا كما شرحناه سابقاً لا يشكل سمة نشترك فيها جيع الأشكال التراثية. وبسبب وجود 
مسلك المتاهةء كما عرفناء آثفاء فهو يكن أن ينسجم أيضاً مع حيط كل محل للتربية الروحيةء أو مع حرم 
كل معبد خصص اللأسرار! لا للشعائر العامة. ورغم هذا التحفظ, فثمة سبب يدعو إلى النفكير في أن 
استعمال مسلك المتاهة كان في أصله على الأقل مرتبطا بالأخص بالكهف التربوي السلوكي. وهذا لأن 
كليهما يبدو أنهما ينتميان في الأصل إلى نفس الأشكال التراثية. وهي آشكال حقبة «أناس الحجارة» (أي 
بشر العهد الخحجري) المشار إليها قبل قليل؛ إذن قفي البداية كانت العلاقة بينهما وثيقة» حتى وإن ل تب 
كذلك بدون تغير في يع الأشكال اللاحقة. وباعتبار حالة الارتباط بينهما فمنعر جات مسلك التاهة تكون 
حيطة بالكهف وإليه تثتهي» ليحتل في التشكيلة الكلية نقطة مركزها الأكثر بطوناء وهو ما يناسب فعلاً 
مفهوم الركز الروحي» كما يتوافق أيضأً مع الرمزبة المكافئة للقلب» والتي نأمل العودة إليها. وينبغي أيضاً 
التنبيه على آنه عندما يكون الكهف في نفس الوقت علا للموت السلوكي المعنويء وعحلا لل «ولادة الثانيةا 
فلابد حينئذ أن ينظر إليه وكانه يفضي. ليس فقط إلى الميادين الديماسية أو «الجهنمية». ولكن أيضاً إلى 
جالات «فوق- الأرضية!؛ وهذا يستجيب كذلك إل مفهوم النقطة المركزية التي هي» سواء على مستوى 
العام الكبير أو على مستوى العام الصغير [آي الإنسان]ء الموقع الذي يتم فيه الاتصال بكل المقامات 
العلوية والسفلية؛ وبهذ! المفهوم وحده يكون الكهف» كما ذكرناءء صورة تامة لعا من حيث أن كل 
مراتبه ينبغي أن تنعكس فيه على السواء. ولو م يكن الشأآن هكذاء لأمسى تشبيه سقف الكهف بالسماء غير 
مفهوم أصلا؛ لكن من جهة أخرىء إذا كان ني الكهف نفسه بحصل ابوط إلى عام الجحيم بين الموت 
المعنوي والولادة الثانية؟: فينبخي الحذر إذن من اعتبار ذلك المبوط مُمثلا بالمرور عبر «مسلك التاهة) 
وبالتالي فما هي دلالة هذا الأخير حينئذ؟ إنه يدل على الظلمات الخارجية» التي أشرنا إليها آئفاء وعليها 
بالضبط تنطبق حالة «افيمان والتيه؛ إن سمح باستعمال هذه الكلمةء فمثل ذلك المسار هو التعبير الأصح 
عنها. ومسآلة «الظلمات الخارجية؛ يكن أن تستدعي أيضاً مزيدا من التدقيقات» لكن هذا يجرنا إلى خارج 
حدود هذه الدراسة: ونظن آنا قلنا ما فيه الكفاية لبيان فائدة مثل هذه البحوث المعروضة في كتاب السيد 
ج. كنايهت» هذا من جهةء لكن من جهة أخرى» لتوضيح ضرورة معرفة تقنية بجصر المعنى لا هر 
مقصود. وهذا لكي وضع النتائج في نصابها الصحيح ويدرك مضمونها الحقيقي» وبدون هذه المعرفة لا 
يوصل آبدا إلا إلى تركيبات افتراضية وناقصةء وحتى في حالة عدم وقوعها في الخطا بفعل آراء مسبقة فإنها 
تبقى ميتة؛ كالآثار نفسها التى كانت نقطة لائطلاقيا". 


. ب 
1 خااصة دلالات مسلك التاهة والكهف يكن أن نجدها في آحر آية من سورة العدكبوت (29). وهي قرله تعالى: الین 
سے م ر ا وو ے ا ا ی ر ا 
جهدوا فيا لديتهم سبلا إن آله لّمح المُخسيين) -(العرب) - 
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(30) 
القلب والكي ' 


Le Caur et la Caverne 


كنا أشرنا سابقاً إلى العلاقة الوثيقة الموجودة بين رمزية الكهف ورمزية القلب» وهي التي تضسر 
الدور الذي يقوم به الكهف فى الناحية السلوكية الروحانية. من حيث أعتباره مثلا مركز روحي. وبالفعل: 
فالقلب هو اساسا رمز للمرکزء سواء مركز کائن» آو قیاسیا مركز عام آي بعبارة آخري» سواء من وجهه 
النظر لعا الصغر أو من وجهة النظر للعا الكبير. فس الطبيعي إذن. مجكم هذه العلاقة: آن نفس الدلالة 
تعلی كذلك بالکهف. غير أن هذا الارتباط الرمزي نفسه هو الذي نقصد شر حه الان بكيفية أ . 

و#كهف القلب" هي عبارة تراثية معروفةء فالكلمة غوها (0[13ا2) باللغة السنسكريتية تد عموما 
على الكهف» وبالتالي فهي تدل على القلب نفسه أيضا. و#كهف القلب؛ هذاء هو المركز الحيوي الذي 
سکن فيه لیس فقط جيفاتا (ق«اة۷آز)ء وإغا أيضا آنا (41”8) الطلق الذي هر في الحقيقة مطابق ل 
براهما )Bra78(‏ ذاته» حسبما شرحتاء في موقع آخر“. وهذه الكلمة: غوهاأ مشتقة من الجذر 
غوه (2111) الذي بع «غطى» أو «ستراء وهو المعنى الذي يدل عليه أيضاً جذر آخر ماثل هو غوب 
(pاع)‏ ومنه غويتا (ةام1ا2) الذي يطبق على کل ذي طابع خحفي: وعلی کل ما لیس له ظهور في الخارج» 
فهو المكافئ للكلمة الإغريقية كروبتوس (05اKrup)‏ ومنها اللفطة کریہت (عام۷إC)‏ المرادف للكهف. 
ومرجع هله المعاني إلى ار كن من حيث أنه النقطة الأ كثر بطوناء وبالتالي الأكثر خفاء وستراء كما ترجى 
أيضاً إلى سر التربية الروحية العرفانيةء إما من حيث هو نفسه» وإما من حيث الرمز إلبه بوضعية الموقع الذي 
تنم فيه التربية؛ فينظر إليه دائماً كصورة للمركز» وهو موقع في أو امستور" "أي يتعذر بلوغه على 
العوام» سرا!ء كان المدخل في ذاإته محاطا ببنية «متاهية؛ أو بأي كيفية أحرى (مثلا كا لمعابد بدون أبراب» في 
التربية السلوكية بالشرق الأقصى). 


1 نشر في دت دیسمس 1937. 

ا جغا تما هر شس الكائن ا صر ة ف و شه انغردي. ۾ آا أشويه الچ هي ف ل ايء ساريه ورعن تل سيء معللقة و شارية. 
وتجليها في الكائن يشكل حفيقته الحوهرية. وير اهما هو مظهر الألرهية التوجه على إعياد كل الكائنات» فهو الإله الواحد المبدع 
الاق - االمعرب) 

1 بنظ كتابنا الالسان وصدرورئه حب الفيدنا الباب الثالث يبظ شهاندوغیا آوبانیشاد. براباتهاکا 3 خندا ۱4 : شروتي دک 

ا ينظر العبارة المأسونية "أن يكوت مستورا". 
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من جانب آخرء من امهم ملاحظة أن الطابع الخفي أو السري المتعلق بالمراكز الروحية أو ما 
يمشلهاء يستلزم بأن الحقبقة التراثية ذاتهاء في كمال جلتهاء لم تعد في متناول كل الناس بدون تيز مما يدل 
على أن العهد حينئذ أمسى عهد اتعتيم؛ نسي على الأقلء وهذأ سمح بتعيين "موقع؟ مثل هذه الرمزية في 
مسار السيرورة الدورية؛ وهذه نقطة سنعود إليها بكيفية اتم عند دراسة علاقات الجبل والكهف. باعتبار أن 
كلا منهما يؤخذ كرمز للمركز. وأما الآن فسنكتفي بالتنبيهء في هذا الصدد. على أن الرسم المثل للقلب هر 
مثلث تعجه قمته نحو الأسفل (ومدلث القلب» هي عبارة ترائية أحرى) ونفس هذا الرسم يطبق أيضاً على 
الكهف: بينما المثلث المدجهة قمته بالعكس خو الأعلى يدل البل أو المرم المكافئ له وهذا يدل على علاقة 
عكسية بين الحالتين. وهي أيضاً علاقة تكامل في بعض دلالاتها. وعن قثيل القلب والكهف بثلث مقلوب» 
نضيف أن هنا إحدى الحالات الى لا تتعلق طبعاً باي فكرة مع "السحر الأسوده خلافا لما يزعمه في أغلب 
الأحيان من ليس مم إلا معرفة ضئيلة بالرمزية. 

وبعد أن تقرر هذاء لنعد إلى ما هو عفي قي «كهف القلب» حسب الملة اهندوسية: إنه المبدأ ذاته 
للكائن؛ وهو الذي في هذه الحالة من التزميل؟ء وبالنسبة جلى الظهور؛ بقارن بأصغر ما هو موجود (وكلمة 
اهارا dahara‏ الدالة على التجويف الذي يسكن فيه ترجع كذلك إلى نفس معنى الصغر) ينما هو في 
الحقيقة الموجود الأكبرء مثلما أن النقطة في متتهى الصغر بل معدومة مكاناء رغم كونها هي المبدا الذي به 
يتشا المكان؛ أو أيضاً مثلما أن الوحدة تظهر كأصغر عددء رغم احتواتها البدئي على جيم الأعداد وبها 
تنشاً متتالياتها اللاحددة. وهنا مرة أخرى» نجد إذن التعبير عن علاقة عكسية في اعتبار البدأ من وجهتي نظر 
ختلفتين؛ فالوجهة الممثلة لغاية الصغر تتعلق بمظهره المستورء وإن صح القول «غير المنظور؛ الذي ما زال 
باللسبة للكائن في حال «كمون!» لكن منه ينطلق التطور الروحي هذا الكائن وبه يتم إذن فمنه بالتحديد 
نكون «بداية؛ هذا العطور (إنيسيوم ا وهذا له ارتباط مياشرء من حيث المعنى الاشتقاقي» بكلمة 
إنيسياسيو ن (١0!هانها)‏ أي إرادة الانخراط في السلوك الروحاني العرفاني. وبهذا الاعتبار يمكن أن بنظر 
إلى الكهف بالضبط كمحل لل «ولادة الثانية؛. وفي هذا السياق نجد نصوصا مثل الذي يلي؛ «اعلم أن آنيي 
An‏ ”هذا الذي هو أساس العام الأزلي (البدئي)ء والذي به يكن إدراك هذا العام الأزليء هو مستور 


2 آنيي هو مظهر اليا الإهية السارية في كل حي: وجلاها في الأركان الطيعية الخرارة الثارية. وأفاتارا تعلي إحصدى مظاهر 'الترل» 
المي في عا اخلق: ومدها الوحي النزل على الأنبياء والرسل: فهم مظاهر الحق - (المحرب). 
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في كهف (القلب) ٠"‏ وهذا المعنى يرجي على مستوى العام الصغير [أي الإنسان] إلى«الرلادة الثانية)؛ 
وكذلك بنقلة إلى مستوى العام الكبيرء يرجم إلى ما الها وهي ولادة الأفاتارا (aإقاAva)‏ *. 

لقد قلنا إن الذي يكمن في القلب هو 'جيفاتماً بالسبة للظهور الفردي» وفي نفس الوقت هو آتهأ 
المطلق أو باراماعا )۴۵۲۵۳317١8(‏ بالنسبة للمدأ؛ ولا بتميز هذان الائنان إلا في الاعثبار الوهمي» آي 
بالنسبة جلى الظهور نفسه» بيلما هما أمر واحد في الحقيقية المطلقةء إنهما «الائنان اللذان دخلا إلى الهف“ 
وفي نفس الوقت قيل عنهما أيضاً أنهما أقاما عددأعلى قمة!ء ججيث ججتمع هنا رمز الحبل مع رمز 
الكهف”. ويضيف النص «الذين يعرفون براهما يسمونهما ظل ونورا وهذا يرجم بالأخص إلى رمزبة 
تارا-تارايانا (12¥418 2-14 )NN ar‏ التي تکلمنا عنها خلال الحديث عن آتا- جنا (هاآ2-6٣ے)‏ نا 
استشهدنا بنقس النص تحديدا: تارا البشري أو الفانيء الذي هو جيفاتا يُشبه ب أرجونا (۸1[118). 
وناراياتا الإهي أو الباقي» الذي هر ارامات (ھ (Pram‏ شه ب کریش (ھصاواہ>) * وتبعا 
لعناهما اللفظي فإن اسم كريشنا يدل على اللون الأسود بينما اسم أرجونا يدل على اللون الفاتح» أي 
بشيران بالتتاني إلى الليل والنهار» باعتبارهما مثلين للبطون والظهور". وني هذا السياقء توجد في جال 
آحرء رمزية ماثلة بالضبط هذا الاعتبار» وهي رمزية ابي زاس (الملقبین ب دیو کور (0108٥1۲65‏ 
وعلاقتهما من جهة آخرى بنصفي الكرة الواحد منهما مظلم والآخر مضيء كما نبهنا عليه في دراسة 
حول دلالة «اللولب المردوج!. ومن جانب آخرء فإن هذين الالنين» أي جيفاتا و باراماتاء هما أيضا 
١الطائران؛‏ الوارد ذكرهما في نصوص أخرى بأنهما «يسكنان في نفس الشجرة» (وكذلك أرجونا وكريشنا 
يركبان نفس العربة) ويقال عنهما أنهما «متحدان على الدوام» لأنتهما كما قلناه آنفاء ما هما قي الحقيقة إلا 
أمر واحد ولا يتمايزان إلا في الوهم؛ ومن المهم هنا ملاحظة أن رمزية الشجرة هي بالأساس «مورية) 
مل رمزية الحبل. وباعتبار أن الكهف بقع نحت الجبل أو في دإخله» فهو أيضاأً بقع على الحورء لأنه 


کاتها أوبانیشاد, فالي ۱ء شروتي 14-. 

ابي هو مظهر الحباة الإفية السارية في كلل حي. وتجلاها في الأركان الطبيعية اخرارة النارية. وأقاتارا تعني إحدى مظاهر "العنزل؟ 
الإهي في عا الق ومنها الوحي النزل على الأنبياء والرسل- فهم مظاهر الحق = (المعرب). 

انها أوبانیشاد: فالي 3. شروتي ‏ (ینظر؛ براهما- سوتراء آدهییايا ١ء‏ بادا 2 سوترا 12-11). 


باراماتقا يعني اوية الإية العليا امحيطة. وكريشنا يشير إلى المظهر الي المافظ للوجود- (المعرب). 

2 ینظر أناندا کومراسوامي. 

هما من أبطال الميتولوجيا الإغريقية: وأبرهما زاس. وهلا الأخر رمز للأالوهية في مظهر العو والكرياء والحلال والقهر؛ وابناد رمز 
لمظهرين متکاصډن من کپلږاټه؛ ري قصتهما الرمرية غيل أنهما iT‏ لاع و اص شخان جوم رج التو مين - المح با 


1 مونداکا آوبانیشاد, مرنداکا ڏک ندا | شروتي أ¿ شویتاشواتارا آوباتیشاد: آدهییاياً ج شروتي 0 
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بالضرورة في جيع الأحوال» ومهما كانت كيفية النظرء يوجد المركز هنا دوماء وهو محل اتحاد الفردي 
ٻالکلي. 

وقبل أن نغادر هذا الموضوع؛ نشير إلى ملاحظة لغويةء رما لا ينبغي أن تعطى هما أهمية كبيرةق 
ولكنها على الأقل لافتة للنظرء وهي أن الكلمة المصرية هور (0۲) الي هي نفس اسم همورس (كuاه!!)‏ 
[وهو اسم رب الشمس عند المصريين القدامى] يبدو آنها تعلى «القلب» بالتحديد. وبالتالي ف هورس قد 
يعني "فلب العام تبعا لتسمية موجودة في جل التراليات»ء وهي ملائمة تماما لحملة رمزيته» عند من بتسلى له 
تين حقيقتها. ويمكن لأول وهلة آن يحصل اليل إلى مقاربة هذه الكلمة هور مع اللفظة اللاتيئية كور (اهء) 
التي ها نفس الدلالةء لا سيما وأن الجذور المماثلة الدالة على القلب في ختلف اللغات يوجد في وما حرف 
يقرا ملء النفس [أي حرف مهتوت] وحرف حلقي» وهذا مشل هرید (11۲1۵) أو هريدايا (2 رھ ل]۲) في 
السلسكريتية» وهيرت )184١(‏ بالإنجليريةء وهارز (08۲2) بالألانيةء هذا من جهةء ومن جهة أحرى مشل 
کر () آو كارديون باليونانية» وكور (201) نفسه (وفي حالة المضاف إليه كورديس كأل۲ه») باللاتينية. 
لكن الجذر المشترك لكل هذه الأسماء بجا فيها هذا الأخير: هو في الحقيقة ه ر د(0 R۸‏ 1) أو ك ر د( K‏ 
0 ۸) ويبدو أن هذا لا ينطبق على كلمة هورء فلا يوجد هنا تطابق حقيقي بين الجذور» لكن يوجد فة ط 
نوع من الاتفاق اللفظي. لكنه لا يقل عن كونه لافت للنظر. غير أن الأجدر بالملاحظة ويرتبط على كل 
حال بموضوعناء هو أن كلمة هور أو هيور (101) بالعبرية. إذا كتبت حرف الماءء تعنى "كهف)ء ولا نريد 
بهذا وجود علاقة اشتقاقية بين الكلمتين العبرية وا لمصرية؛ حيث أنه من الممكن أن يكون هما عند الاقمضاء 
أصل بعده يزيد آو ينقص: لكن ليس هذا بالمهم في الصميم» لأننا إذا علمنا بأنه لا وجوه بتاتا في أي محل 
لأي شئ بمحض الصدفةء فالمقاربة لا تظهر خالية من الأهمية. وليس هذا فحسب. فبالعبرية كذلك هور" أو 
هار (1) عندما تكتب هذه المرة باڂاء. فهي تعني «الجبل»ء وإذا لاحظنا آن الحاء إذا دُعَمّت أو تصلبت 
تصبح مطابقة للهاء في خارج الحروف المهتوتة. وهذا يعني إذا صح القول نوعا من «الضغطا وهو مايعير 
عنه الشكل الرقمي هذا الحرف نفسه»ء آي يدل على معئى المد أو الحصر؛ ومن العلاقة بين الكلمتين نرى 
بان الكهف يعتبر كموقع مستور داخل الجبل: وهذا صحیح حرفیاء كما هو صحيح رمزيا. وهكذا جد 
آنفسنا مرة أخرى راجعين إلى العلاقات بين الحبل والكهف. وهي الق ينبغي علينا الآن فحصها بكيفية 


E 
٠ نحش‎ 


7 إغضافة للمقاربات اللفظية السابقةء يكن ذكر ما اليا لفظا ومعنس ثي اللغة العريية: فكلمة (إغور؛ تعي القعر من كل شي 
وإمغارة) أو (غار) آي الكيف في الحبل.. وكلمة (طرر) تع الجل - (المعرب). 
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;31( 
الجبل والكهف" 


La Montagne et la Caverne 


تو جد إذن علافة متينة بين اليل والكهف» بصفتهما بُعتبران كرمزين للمراكز الروحيةء مثلما هر 
أيضاء لأسباب بديهيةء شآن كل الرموزالحورية؛ أو «القطبية» [آي المتعلقة باحور أو القطب) والتي من 
همها المحبل تحديدا . وفي هذا الصدد» ينبغي أن بنظر إلى الكهف كآنه واقع تحت الجبل آو في داحله» ميث 
يكون هو أيضاً على الحورء وهو ما يقري مرة اخرى الصلة القائمة بين هاذين الرمزين الللين هه ي ل 
النحو متكاملين. لكن لبيان #مرنبة؛ كل واحد بالنسبة للاأخر بدقة. لابد من ملاحظة أن للجبل طابعا کشر 
(أسبقية؛ من الكهف» وهذا ناتج من كونه مشهودا تی النارج» بل هو إن آمكن القول. أبرز الأشياء المرئية 
من كل جهة: بينما الكهف بالعكس» هو كما ذكرنل حل خفي ومغلق بالأساس. وبالتالي يكن من هنا 
استنتاح أن قثيل المركر الروحي بالجبلل يتطابق مع المرحلة الأصلية الأول للبشرية الأرضية بحصر المعنى: آي 
عندما كانت الحقيفة بكاملها قي متناول الميع (ومنه اسم [تلك المرحلة الأولى بالسنسكريتية] ساتيا-يوغا 
4-1 ¥ وaمة‏ ة الحبل حیئذ تسمی ب ساتيا- لوكا )ها - هراة؟ أو «عل الحقيقةا). لكن بفعل 
السار المابط للدورة لا آمست نفس هذه الحقيفة لا مكن أن يتناوفا إلا صفوة يتفاوت الحصارهاء وصارت 
حجوبة عن غاليية البشر» أصبح الكهف هو الرمز الأولّى للمركز الروحي» وبعد ذلك الرمز الأنسب 
للمراكرالنائة عنه والمماثلة له أي المختصة بالتربية والسلوك الروحاني العرفاني (وهذا يتطابق مع بداية 
تأسيس هذه التربية بمعناها الأدق). وجصول مثل هذا التحول» فإن المركزء إن أمكن القول» ل يهجر الجبل؛ 
ولكنه السحب فقط من قمته إل عمقه. ومن جهة أخرى. فإن هذا التحول كان نوعأ من «الانقلاب»ء وكما 
شرحناه في مواقم أخرى» صار «العال السماوي» (الذي يرمز إليه ارتفاع الحبل على وجه الأرض) على حو 
ما «العا الدياسي» [اي تحت الأرض] (بَيد أنه في الحقيقة ليس العام السماوي هر الذي تغيرء وإغا أوضاع 
العام الخار جي هي التي حولت وبالتالي تغیرت علاقاته مح العام السماوي). وهذا ۲الانقلات) يو جد مثا 
برسوم الجبل والكهف على التتالي» وهي في تفس الوقت تعبر عن تكاملهما. 

وكما ذكرناه سابقاء فإن رسم الجبل» وكذلك المرم والربوة المكافثان له» هو مثلث قمته تتجه حر 
الأعلى» ورسم الكهف» بالعكس» هو مثلث قمته تتجه نحو الأسغلء أي آنه مقلوب بالنسبة للمثلث 


114 نشر في دت جانفي ۱938. 


کے 


السابق. وهذا المثلث المقلوب هو أيضا رسم للقلب''“ وللقدح المشبه به في الرمزية عموماء كما بيناء 
خصوصا في ما يتعلق بالكأس المقدسة [سانت غرال' G2‏ intجS].‏ ونضيف أن هذه الرموز الأخرة 
وأمثاها ترجع» من وجهة نظر أعمء إلى المبدأ النفعل أو المؤنث جلى الظهور الكلي» أو لأحد مظاهرر" 
بينما الأخرى الممثلة بمثلث مستقيم ترجع إلى المبدأ الفاعل أو المذكر: فالمقصود هنا إڌن هو تكامل حقيقي. 
ومن ناحية أخرى: إذا وضعنا المخلثين الواحد فوق الآخحرء وهذا يطابق موقع الكهف تحت الحبل» فإنئا نرى 
بان الثاني يكن اعتباره كانعكاس للأول (الرسم!) 


ودلالة هلا الانعكاس تتلاءم تماما مع العلاقة بين رمز متفرع مشتق و رمز سايق أصلى» تبعا لا 
قلناه تفا عن علاقة الجبل بالكهف بصفتهما على التتالي رمزين متعاقبين للمركز الروحي لمختلف مراحل 
کان أحدهما انعکاسا للآخر فیبدو آنه ينبخي آن يکونا متساويان. لكن مثل هذا الاختلاف فى الأبعاد ليس 
بالأمر الاستثناني في الرمزية» ففي القبالة العبرية مثلاء الميكروبروسوب' أو االوجه الصغر! هو انعكاس 
للماكروبروسوب أو #الوجه الكبيره؛ وفوق هذاء بالنسبة لموضوعنا يوجد سبب أخص: ففي علاقة الكهف 
بالقلب استشهدنا بنص الأ وبائيشاد [الكتاب افندوسي المقدس] الذي يفول بأن المبدأ الساكن فى «مركز 
الكائن! هو «أصغر من حبة آرزء أصغر من حبة شعيرء أصغر من حبة خردل» أصغر من حبة ذرة أصغر 
من البرعم في حبة ذرة ١ء‏ لكنه أيضا في نفس الوقت «أكبر من الأرض» أكبر من المجو الحيط بالأرض (أو 

ِ e e | : r 
العام البرزخي الو سط) آکیر من السماء آکر من کل هذه العوالم کن م ا > والالة هده فقي العلاقة‎ 
العكسية بين الرمزين المعتبرين هناء الحبل هو الناسب لفهوم «العظمة!؛ء والكهف (أو تجويف القلب)‎ 
متاسب مهوم الصعر والضاآلة. ومظهر #اأعطظمة! ل س ا اشقة ألطافة: نما مظهر «الضالة؛ يرجح ل‎ 


ل تا ت لسار 417 


في مصر الغديةء كان رسم القدح هو الكلمة الرقمية الدالة على القلب. وقدح لعبة أوراق القاروت تطابق أبضاً القلب فى أوراق 
اللعب العادية. 

3 ي المند الغلت اقرب هو أحد اهم رموز شاکي: وهر أيضبا رمز للمياه الأصلة الأول . 

4 شهاندوغیاء أوبانیشاد براباتهاکا 3 خاندا 14ء شروتي 3. 
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الظراهر النسبية جلى الظهور؛ إذن فمن الطبيعي تماما ان شل الأول برمز مناسب لوضع «أصاي آول 
سابق» ‏ بينما الثاني يل برمز مناسب لوضع تعتيم! لاحق ول تستر! روحي. 

وإذا شنا إن نمثل الكهف كانه واقع في عمق الحبل نفسه (أو في قلبه إن أمكن القول) فيكفي نقل 
المغلث القلوب إلى داخل المثلث المستقيم بجيث تتطابق مراكزهما (الرسم2) 


ولابد حينئذ من أن يكون اثلث اقلوب أصغر من المستقيم ليتمكن دخوله بكامله فيه. لكن 
بغض النظر عن هذا الفرق» فجملة هذا الشكل الناتج تطابق بوضوح «خام سلیمان» حيث يشل آيضا 
الخلثان التعاكسان مبدأين متكاملين في ختلف التطبيقات التي يقبلانها؛ ومن جهة أخحرى» إذا جعلنا أضلاع 
الخلث المقلوب مساوية لنصف أضلاع الثلث المستقيم. فإن المثلث الصغير عندئذ يقسم مساحة المتلث الكبير 
إلى أربعة أقسام متساويةء واحدة منها هي المئلث المقلوب نفسه بينما الللائة الباقية تكون مستقيمة الي 
الرسم جعلنا أضلاع الثلت الصغير أقل من أطواطا بقليل حتى يظهر بوضوح الانفصال بون اللثين. لكن 
من البديهي أن مدحل الكهف لابد أن يقع على سطح الجبل نفسه؛ وبالتالي ينبغي للمثلث الممشل له أن 
يلامس فعلا حيط اثلث الآحر) . وهذا الاعتبار الأخيرء وكذلك بعض العلاقات العددية المرتبطة به: 
ليس هاء والحق يقالء صلة مباشرة جوضوعنا الحاضر هذاء لكن ستكون لنا بلا شك فرصة عودة اللقاء 
معها لاحقا خلال جحوث أخرى. 


٤‏ من المعلوم آن داني يذكر آن موقع الجن الأرضية يحتل قمة جبلء فهو إذن نفس موقع المركز الروحي في "اوضع الأصلي الأول" 
للبشرية“. 
(#) تي بعض تصوص العرفان الإسلامي يذكر آن جنة آدم عليه السلام قبل هبوطه تقع فرق جبل الباقوت الأخضر. أو جيل قاف - 
[المعرب). 
17 وسحسب نفس الرسم. كن ملاحظة أنه عندما يعض الجبل بأهرم. فإن الغرفة الداخلية للهرم تكون عندفذ المكافيئ المضبوط 
للکهف. 
کے 
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القلب وبيضة العاله'"' 
Le Caur et L' CEuf du Monde‏ 


بعد كل الاعتيارات التي عرضناها سابقا حول ختلف مظاهر رمزية الكهف. بقى علينا أيضاً 
معالحة نقطة آخرى هامة: وهي علاقات نفس هذه الرمزية برمزية «بيضة العام». لكن لكي يكون فهمها 
واضحا وأكثر ارتباطا ا قلناه حتى الآنء ينبغي أن نتكلم أولاً عن العلاقات الرمزية بين القلب وابيضة 
العام». ورجا يحصل التعجب في أول وهلة من عدم رؤية آمر آخر غير نوع من التماثل في الشكل بين القلب 
والبيضة؛ لكن هذا التماثل نفسه لا يكن أن تكون له دلالة حقيقية إلا إذا وجدت بينهما علاقات أعمق 
والحالة هذه فإن الأومفالوس ' و البيتيل [حجارة مقدسة] اللذين هما بلا ريسب رموز للركز. مما غالا 
شكل بيضوي» وبالأخص آومفالوس مدينة دلفيس ٠‏ وهذا يبين بوضوح بأن الأمر يتبغي أن يكون على 
هذا المنوال: وهو ما پلزمنا شر حه الآن. 

والڏي يتبغي ملاحظته قبل کل شيء في هذا الصددء هو آن ابيضة العا؛ هي رمزء ليس لل 
«كون؟ في جلي ظهوره التامء وإنغا في أصل منطلقه الذي سيحصل منه تطوره ؛ وإذا مل هذا التطور 
كتوسع محدث في جميع الاتجاهات بدء| من نقطة انطلاقهء فمن البديهي أن تكون نقطة هذا الانطلاق مثطابقة 
بالضرورة مع المركز نفسهء وبالتالي ف «بيضة العا؛ هي مركزية؛ حقاأً بالنسبة لل كون. وهيئة الجنة 
الأرضية في التوراةء وهي أيضاً مركز العام هي على شكل سور دائري يكن اعتباره كمقطع أفقي 
لشكل بيضوي أو لشكل كروي؛ ونضيف أن الفرق بين هاذين الشكلين يتمشل في الواقع في أن الشكل 


نشر في: د.ت. فیغري 1938. 

لقد فحصنا بكيفية أخص هذه الرموز في كتاب مليك العا اضرا ایت ال تھا ئي بعس االات تکتسي شکلا خرومیا له علا 
مباشرة برمز ابل جعیٹ جد هنا مرة آلحری الشكن الكاملين اللذين تكلمنا عنهما خر 

ا في مصطلح العرفان الإسلامي تسمى "بيضة العا" بالدرة البيضاء. وهي أيضاً من رموز اخفيغة الحمدية أو الروح الكلي أو القلم 

الأعلى أو العقل الآول. وف الغرآن الكريم إشارات | فى انطواء الكون في البدء في تلك البيضة وكذلك إلى فتشها وما يتلوه من توسع. 


قبي الاية (3) من سررة لأنياء (21): # ألم ير الرين كفروا أن السشموت وال رض اتتا رقا فَفَقَتَهمًا. 


٣ 


5 ام س پیر س ص ت ص 
وي الآية 7+ من سورة الذاريات(57): والسمًَاء ينها بايد وإنا لموسعون4 -(المعرب». 
1 من حيث هذا الاعتيار: رمر الثمرة هو أيضاً له نفس دلالة رمر البيضة. وسنعود إليه بلا شك في هذه البحوث لاحقاًء ومنذ الآن 
نشب إلى أن هذا الرمز له كذلك علاقة بديهية برمزية البستان: وبالتالي بالحنة الأرضية. 
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الكروي الممتد على السواء في كل الاتجاهات انطلاقا من مركزه هو الشكل الأصلي الأول بينما الشكل 
البيضوي يتطابق مع هة آضحت متميزة» وكأله مشتق من السابق بغعل نوع من الاستقطاب! أو تثنية 
للم كز ويمكن اعتبار حصول هذا «الاستقطاب» حالما تقوم الكرة بجركة دورائية حول حور معين (غير 
اجاور المارة بر كزها)ء إذ حينئذ يتباين الدور الذي تلعبه تلف أبعاد الفضاء. وهنا بالتحديد يقع المرور من 
الأول إلى الثاني من هذين الطورين المتعاقبين في سبرورة النشاة الكونيةء والْمَئلين على التعالي بالكرة 
وبال رة 

وبعد أن تقرر هذاء ٺم پېق ي الجملة سوى بيان أن ما تشتمل عليه ابيضة العالم؛ هو حقاأ مطابق. 
كما قلنا سابقاًء لا ينطوي عليه رمزيا القلب» وما جنوي عليه الكهف من كونه مكافثا للقلب. والمقصود هن 
هو هذه البذرة؛ الروحانية التي على مستوى العام الكبير» تسمى لي الملة المندوسية ب هيرانياغاربها 
)Hiranyagarbha)‏ آي حرفیا اجنین الذهي“ والحالة هذه فإن هذه «البذرة! هي بالتاكيد حقا 
الأفاتارا الأصلي الأسبق”» وكا رأينا أن عل ولادة الأفاتار وكذلك ما يتاسبه على مستوى العام الصغير. 
بُمّل تحديدا بالقلب آو بالكهف. وربا كن الاعتراض على هذا بقول أن النص الذي استشهدنا به 
ينذا وكذلك فی کثر من الحالات الأخرىء» بطلتق بصراحة على الأفاتارأ اسم آنيي» بينما براهما هو 
الذي يقال عنه أنه مبطون (أو مُرْمّل) داخل «بيضة العا"» وهذا السبب سمي براهماندا (2 87412211 
ليلد منها كبذرة هبرانباغاربها؛ لکن اعتلاف الأسماء لا يدل في الحقيقة إلا على الحتلاف النعوت الإفية 
التي هي بالضرورة دائما مترابطة في مأ بينهاء وليست هي بالوحدات النفصلة عن بعضها البعض. وزيادة 


كلك ف الندسة المستويةء عندما بتثنى الركز الرحيد للداثرة فإنه يولد بؤرتي قطع اقص. ونفس هذه التئية نمل ججلاء تام في رمز 
الشرق !لقص ب آل یین- بائغ (چ ۸-۹۸ )٣‏ الذي لا خلو من علاقة هو أيضأً مع #ييضة العالم*. 

2 عن شأن الشكل الكروي. ننه أيضاً على أن الكرة النورانية ا لخالصة الأول الأصلية السابقة في الملة الإسلامية هي الروح الحمديةء 
الي هي كذلك #قلب العام وألكون بآسره بستمد حياته منالبضات" هذه الكرة. الي هي البرؤخ الأمشل صر العنى (بنظر حول 
هذا الموضوع مقال ت. بورخاردتث لي دت دیسمیر 1937)*. 
(#) كإشارة عددية ذا المعنى غدد اسم احمد) هو 132 وهر نفس عدد كلمة لإقلب) ونس عدد كلمة (إسلاء). والأرقام الثلالة 
المشكلة هذا العدد هي أمهات كل الأعداد فهي كالبيضة لعا الأعداد . وهر ضعف العدد 66 عدد الاسم الأعظم (الله) الذي هر 
كال "بيقية» لأسماء الله التي ٠‏ المعرب). 

ينظر (كتابنا) الإنسان وصبرورته حسب الفيدنت الباب الثالث عشر. 

وبهذا العنى تتعات أيضأً تمية المسيح ب #البذرة» في الحديد من تصوص الكتب المقدسة. وربما سنعود إلى هذا المفهوم في مناسية 
أخري* . 
(4) كذلك في آخر سورة القتعم يبه سيدنا محمد #5 ومن معه بقوله تعال: وْوَمَكلَهر فى آلإ يل گرڙع احرج شط 
رَه فَاسْتَغلّظ فَاسَتَوّى عل سوقه-(العرب). 

ا کانها اربانیشاد. فالي ۱ء شروتي ۱4. 
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على هذاء فا دير بالملاحظة هنا بصفة أخص؛ هو الذهب باعتباره «النور المحدني واشمس المعادن؛ قاسم 
هيرانياغاربها نفسه يميزه فعليأ كمبد! ذي طبيعة نارية [لأن 'آنيي هو المبداأ الناري ا لحار اليابس]ء وهذا 
السبب يضاف إلى موقعه المركزي الذي بجعله مها رمزياً بالشمس» وهي التي في جيع التراثيات تعتبر آيضاً 
إحدى صور «قلب العايا. 

وللانتقال من هنا إلى التطبيى على العام الصغير» يكفي تذكر التمائل بين يندا (لدام)ء الجن 
اللطيف للكائن الفردي» وبراهماندا أو بيضة الال" وبيندا هذاء بصفته «بذرة؛ الكائن الدائمة ال لا 
تلىء تتطابق من جهة أخرى مع ١نواة‏ الخلود؛ التي تسمى في اللة العبرية ب لوز" (عuا)“.‏ وصحيح إن 
لوز عموما لا يقال عن موقعه آنه في القلب» أو على الأقل لا يعتبر القلب إلا كواحد من ختلف المواقع 
القابلة له في تناسبها مع البنية الجسدية. لكن رغم أن القلب في العادة لا يعتير حلأله» فلا آقل من أنه 
بالضبط إحدى مواقعه. بل حسب كل ما بيناه سابقاًء هو موضعه الأنسب لأنه الوقع الذي يكون فيه لوز 
على علاقة مباشرة ب #الولادة الثانية». وبالفعل فإن هذه «المواقع؛ ذات الصاة أيضا بالتعاليم اهندوسية 
المتعلقة باللشاكر! (۸۲48ة)) [آي مراكز إشعاع الطاقات اللطيفة في جسد الإنسان]ء مرجعها إلى ما 
يناسبها من أوضاع للكائن الإنساني أو من مراحل في تطوره الروحي. فعند الإنسان العادي يوجد لوز في 
حالة «سبات» في قاعدة عموده الفقري» وفي القلب تتم المرحلة الأول ل أنتشاشه وهي «الولادة الثانية! 
بجصر المعلىء وعند وصوله للعين [المنفتحة في وسط] المبينء يتحقق كمال المرتبة الإنسانيةء أي الرجوع إلى 


5 ياتها بيندا تاتها براهماندا (ينظر آلإنسان وصيرورته حسب الفيدنتا: الباب الثالث عشر. والباب الرابع عشر).“ 
(4) امکاغیئ ل بیدا أو لوز فى المصطلح الإسلامي هر عجب الذثب الذي يقع قي أسفلى العمود الفقري وهو لا ييلى ببلاء السب 
وهو المظهر الحسوس اللطيف ل *بذرة النلودة في الإتسان - (المعرب). 

2 للتوسع أكثر في هذه القطة: ميل مرة أخرى إلى كتابنا مليك العا ويكن أيضاً ملاحطلة أن تشه الرلادة الثائية بانتشاش بذرة لون 
تدكر بوضوح وصف تدرج الترقي الروحي واه عو اطي لا هو خاد باق! قي التراث الطاوي [آي تراث الجالب الروحائي 
العرفاني في الملة الصينية الأصلة]. 

1 الخية اللتفة حول #بيسضة العالا: والْمَقّلة أحياناً حول الأومفالوس والبيتيل. هي في هذا الصدد كرنداليي (ا١‏ !انل Kun‏ 
بالسنسكريتية) اللتفةحول انواة الخلوده [واللتغة حول جبل قاف ثي الحرفان الإسلامي]ء وها أيضأً علافة مع رمزية الحجر الأسرد؛ 
وإ هذ! الموقع السفلي ل لوز تشر مباشرة العبارة اضرnة‘ "Visita inferiora lerue. rectificando invcnics‏ 
occu tapidem"‏ والتصحيح (0اندع N‏ اeا)‏ هنا هر القويم الذي يسجل بداية الحركة الصاعدة بعد أمبوط فهو 
مناسب لظ ګوندالیي؛ والمكمل لنفس العبارة يعني أيضا: هذا الجر المستور وكأنه ١641أc‏ الع قات وهر ما جعله متطابقا 


م ار رثا AMED‏ آي خرف | ۽ أو شراب الفلود. 


کے 


«الفطرة الأ صلية الأول وأحرا عند بلوغه طوق الرأاس. محصل الانعتاق إلى القامات «الفضوق- فردية!. 
وستلتقى مرة أخرى مع ما يناسب بالضبط هذه المراحل المختلفة عندما نعود إلى رمزية الكهف المساري"". 


1 نلاحظ مرة أخرى بآن تسمية المنين الذهي؛ ترحي بنوع من العلاقة مع الرمزية الكيمياثية التي تزكدها مقاربات مشل التي ذكرناها في 
التهميش لاخر وي هذا ادد ری کذلاك بان کپف ال بك يلاسب بكيفية جدة االتنورة ارم سي: ولا حل للتعجب من هله 


التناسبات لأن العنى الحقيقي لعملية االصعة الكرى» تي الكيمياء. ليست في الصميم سوي ميرورة الربية ال و حية نفسها. 
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ف وبيضة العالم“ 
La Caverne et L' (Euf du Monde‏ 


قلنا سابقأًء أن الكهف التربوي يعتبر كصورة للعام» لكن من جهة أخرى» بسبب تشبيهه الرمزي 
بالقلب» هو يدل بالأخص الموقع المركزي فيه» وقد يبدو هنا وجود نظرتين ختلفتين. لكنهما في الواقع لا 
تتعارضان بتاتاء وما عرضناه هنا في موضوع «بيضة العا يكفي للجمع بينهماء بل للمطابقة بينهما من 
حيث معلى ما. وبالفعل فإن «بيضة العال» مركزية بالنسبة لل «كون»» وفي نفس الوقت» هي تحنوي على 
بذرة كل ما سيتضمنه الكون عندما يصبح تام الظهور. فكل الأشياء توجد إذن في «بيضة العالمء لكنها هي 
فيها في حالة تزميل مثلة تحديداء كما شرحناه: بموقع الكهف فسه بصفته حلا مستورا ومغلقا. وتبعا 
لإحدى الظاهرلرمزية مالوفةء فإن الشطرين اللذين تنقسم عليهما «بيضة العام؛ بصبحان على التتالي 
السماء والأرض؛ وكذلك في الكهف» أرضيته تناسب الأرض وسقفه يناسب السماء إذن ففي هذا كله لا 
وجود لشيء غير منسجم أو غير سوي على وجه الكمال. 

والآنء بقى أيضاً اعتبار مسآلة أخرى ها أهمية خاصة من الناحبة التربوية الروحية: فلقد تكلمنا 
عن الكهف كمحل لل «ولادة الثانية.ء لكن بوجد فرق جوهري ينبغي أعباره بين «الولادة الثانيةا 
و«الولادة الثالثة». وهو إجالا المناسب للفرق بين السلوك التعلق ب الأسرار الصغرى» والسير المتعلق ب 
«الأسرار الكبرى". وإذا كانت «الولادة الثالثة» تمل كأنها تنم في الكهف أيضاء فكيف لرمزيته أن تتلاءم 
معها؟ «الولادة الانيةا هي بالتحديد ما بمكن تسميته ب «بعث تفساتي؟ محصل في ميدان القدرات الاطيفة 
للفردية الإنسانيةء آما«الولادة الثالدة؛ فبالعكس» تحصل مباشرة في امجال الروحاني لا في الميدان النفسانيء 
وتفضي إلى مجلى القدرات «الفوق- فردية). فال«ولادة الثانية؛ هي إذن اولادة في الكون؛ مجصر المعنى 
(وهي» كما فلناه. مناسبة لولادة الأفاتارأ على المستوى الكوني الكبير)ء وبالتالي فمن النطقي أن مكل 
وكأنها تحصل بتمامها في داخل الكهف. لكن «الولادة الثالثة!ء مي «ولادة حارج الكون!؛ ولكي تكون 
الرمزية كاملةء فإن هذا #الخروج من الكون؛ تبعاً لعبارة هرمس“ ينبغي أن يتناسب مع الخروج النهائي 
من الكهف. وهي الي بالضبط لابد للسالك أن يتجاوزها في هذه المرحلة الجديدة من تطور كيانه الذي نم 
تكن الولادة الثانية في الواقع إلا نقطة إنطلاقة. 


1 نشر في د.ت.ء مارس 1938 


8 ينظر: .ك. کوماراسوامی: العذراء لی ترضح القديس برنارد: ق ر ت ۔. تیس ھر 1937 ص15 4. 
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وهناء بحصل بالطبع تغير لبعض العلاقات: فالكهف يمسي من جديد ابرا لا بسبب موقعه 
االديماسي» هو دون غيره كما كان سابقا» ولكن لأن «الكون؛ كله» إن صح القول» «قبر؟ ينبغي للكائن أن 
ينعتق منه في هذا المقام؛ و«الولادة الثالثة٠‏ يسبقها حتما «الموت الثاني“ وهو أيضا ليس الموت عن عام 
ا لحجاب الظاهري فحسب» لكنه حقاً «الموت عن الكون؛ (وأيضا دفي الكون»)ء وهذا فإن الولادة "من وراء 
الكول تشه دائما ب ابعث جدید*". ولکي يشم هذا «البعمث» الذي هو في نفس الوقتث حروج من 
الكهف. لابد من انتراع الحجرالذى يغلق فتحة «القبر» (آي فتحة الكهف نفسه)ء وسنرى لاحقا كيف يمكن 
أن يترجم هذا الانتزاع في بعض الحالات من الرمزية الشعاثرية. 

وسن جانب آخر» عندما كان الحيط جارج الكهف يثل عال ا لحجاب الظاهري فقط. أرالظلمات 
اا لخارجيةء فإن الكهف كان يبدو احل المضيىء الوحيد» وهو حتما مضيء من داخله» وفعلا لا يکن حينئد 
لأي نور أن يأتيه من خارح. أما الآن» حيث ينبغي اعتبار القدرات «الغارجة عن الكون»ء فإن الكهف رغم 
إضاءتهء يمسي مظلما نسبياًء ولا نقول مظلماً بالنسبة لا هو فوق سقفه حيث يوجد بالضبط ما يمل انجال 
«الخارج عن الکو ن و حل عا هذه النظرة الحجدبدة يمكن أن تعش الإضاءة الداخحلية وكانها ليست 
سوى انعكاس لنور تافذ من خلال سقف الكون؟ عبر «الباب الشمسي؟ء الذي هو «العين الباصرة! 
لسقف العام أو الفتحة العليا للكهف. وفي مستوى العام الصخي؛ هذه الفتحة تناسب "براهما-راندرا 
,Brahma-randh12(‏ باللغة الستسكريتية) أي نقطة اتصال الفردية الشخصية ب الشعاع السابع للشمس 
الروحانية ٠“‏ وتبعاً للتناسبات العضويةء فإن «موقع ' هذه النقطة يوجد في الدائرة العليا للراس وهي 


س لل ۽ س ری کیچ ج و اکا ي کے کے د ا جو 
ھ قال الله تعالى في الآية 11 من سورة غافر (40): جو قالو! يتا متا اننتين وا يقتا اننتين قارفا بد توت فهل إلى 
ل ا ېږ - 5 
خروج ين سيل ¬ وي مص طلسحات التصوف الإسلامي يعبر عن *المولادة الثاتية" ب الفتح الأول في عام الجبروت الأو سط 
ر 
ارالمهر )اء 
1 نجد أيضاً ما يمائل كل هذا في رمزية النغفة وتحرفا إلى فراشة. 
ش في المعمار الإسلامي» قبة المسجد تمثل السقف العرشي للكون والكريات الصغيرة او ما يكافؤها مع الحلال والنجمة فوق مركز القة 
ترمز إلى االات العليا الخارجة فرق الكرب والندنة الصاعدة حر المسماء. كالاج فوف الرأس. شل اللانهابة في الكمالات الرخيهة. 
: . . اس چ ې ™ رای 
والآية 3# من سورة يس(36) تشر إلى لباب الشمسي وهي: لإ والشمس تجری لِمستقر لها داك تقدير العريز 


اک 


العلير4 فمستقر ها هر بابها وهر على اسمه تعال ألثور وله علاقة مباشرة بليلة القدر من حيث الزمان السنوي وبالكعبة من 
حيث اكان الأرضي - (المعرب). 

2 ينظر: آ.ك. كوماراسوامي. المرجع السابق. 

1 ينظر [كتابنا] الإنسان وصرورته حسب الفيدنتا الباب 21. 
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أيضاً تمل بالفتحة العليا للتنور المرمسي'". وفي هذا الصدد نضيف آن البيضة الفلسفية 1أو بيضة الحكمة] 
التي تلعب بوضوح دور ابيضة العا]٠‏ توجد ملحصرة داخل التلور؟ المشبه هو نفسه ب «الكون» في تطبيقه 
امزدوج على مستوبي العالين الكبير والصغير. إذنء فالكهف يكن أيضاً أن يتطابق رمزياً في نفس الوقت 
مع البيضة الفلسفية" ومع التنوره [الخيميائي ]ء وذلك إن شئناء حسب الدرجات المختلفة للترقي في مسار 
التريبة الروحية؛ وقي جميع الحالات لا يؤثر هذا بتاتا في دلالته الأ ساسية. 

ويمكن أيضأً ملاحظة أن هذه الإضاءة بواسطة انعكاس النور الحارج عن الكون. تجعلتا نلتقي 
بهيئة كهف افلاطون الذي لا نرّی فيه سوی ظلال بفضل نور وارد من حار وهوبالقعل نور امن وراء 
الكون» لأنه منبعه «الشمس العلوية المعقولةا: وتحرر المسجونين بانعتاقهم من الكهف هو «بروز إلى النهار» 
بجحققهم بمشاهدة الحقيقة مباشرة» وهي الحقيقة التي لم يكونوا يرون منها إلا انعكاساء وهذه الحقبقة هي 
#النماذج الثالية الأصلية؛ الأزلية الى يشتمل عليها «الآن الدائم» في حضرة الذات الأزلية الثابتة في بقائيا“ 
4 

ارا من الهم ملاحظة أن «الولادتين! المحكلم عنهماء هما طوران متعاقبان في التربية الروحية 
الكاملة؛ ومن هناء هما كذلك مرحلتان في نفس الطريق» وهي طريتق امحورية» بالأساس» مثلها ملل رمزية 
«الشعاع السابع؟ الذي أشرنا إليه قبل قليل؛ وهر الذي محدد الاتجاه الروحي الذي ينيغي للكائن أن يتبحه 
بترقيه المتواصل لكي يصل في النهاية إلى مركزه الحقيقي. وفي حدود العام الصغيرء هذا الاتجاء «الحوري» 
هو اتجاه سوشومعا (5181713 بالسنسكريتية) الذي يمتد إلى أن يصل إلى الدائرة العليا للرأس» ومنها 
يواصل امتداده ال"فوق- فردي؟ إن آمكن القول. بواسطة الشعاع الشمسي! نفسه»ء فيقطعه صعودا نحو 
مرکزه. وعلی امتداد سوشومنا توجد [حلقات سلسلة] شاكرا (14۸۲48» بالسنسكريتية) التي هي الراكر 
اللطيفة للفردية الشخصية؛ وبعضها يتناسب مع المواقع المختلفة أ لوز أو «نواة الخلود! الي ذكرناها سابقا؛ 
ونفس هذه الواقعء أو "الإيقاظ التتالي نا يناسبها من [حلقات] ' شاكرا يشبه دوماً أيضاً بالمراحل الواقعة 
على نفس الطريق «الحوري». ومن ناحية أخرىء فإن «عور العام؛ يتطابق طبعا مع الاتجاه العمودي اللائ 
نماما ههوم الطريق الصاعدة؛ والفتحة العليا المناسبة في العام الصخير لدائرة الرأس العليا كما ذكرناءء ينبغي 
في هذا الصدد أن تقع في سمت الكهف» أي في قمة السقف نفسها. لكن ي الواقع تظهر في هذه المسالة 


باستعمال الصطلح الكيميائي يكن اعتبارالولادة الثانية؛ على أنها عملية اتصعيد" 1الحمشل ماديا في تحول السائل إلى جخار]. 

ا هذه الرؤية العاتمة هي الي پتکلہ عنھا القديس بولس: #أةص ع۸1 عة 1ا pe peعuا un?‏ كمي (الرسالة الأول للكررنتين 13ء 
12 فما يبدو ظاعرا في "الكون" ما هو بحصر المعني إلا ظل أو "بر للسقيقة المتعالية. غير أن هذا هو الذي يعطي له قيمة كرمز 
هيذ؛ الحقيقة. 

ا هذه النماذج الأصلية مي «الأعيان الثابتة عند الصوفية. أو *الماهيات الأولى» عند الحكماء - (المعرب). 

2 يتظر الصراط المستقيم في اللة الإسلامية. 
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تعقيدات تاجمة من تدخل مطين غتلفين للرمزيةء أحدهما اقطي؛ والأخراشمسي». وهذاء فقي ما يتعلق 
بالخروج من الكهف. تلزم إضافة بعض التوضيحات الأخرى التي ستعطي في نفس الوقت مثالا للعلاقات 
التي يكن أن تكون قائمة بين هذين النمطين؛ وغلبة أحدهما على الآخر ترجع في الأصل إلى أحقاب دورية 
ختلفةء لكنهما قي ما بعد يتزاوجان ويتداخلان بكيفيات متعددة. 


Pay 


)34( 
الخروج من الكهف''' 


La sortie de la Caverne 


حسما قلثاه سابقاء فان اروج من كهف الترببة الروسية" المحتبر كرمز للخروج من الكون 
يبدو أنه صل عادة من الفتحة التي في سقفه» وقي سمته بالضبط؛ ونذكر بان هذا الباب العلوي المسمى في 
التراث أحيانا ب ألقب الشمسي؛ أو بالعين الكونبة الباصرة يتناسب في الكائن الإنساني مع براهسا- 
رانذراء ومع الدائرة العليا للرأس. ويمكن القول أن هذه الوضعية الحورية والسمتية رغم مرجعياتها إلى 
الرمزية الشمسية في مثل هذه الحالات. تعود بلا شك بكيفية آسبق وأكثر مباشرة إلى رمزية قطبية: وتبعا 
لبعض الشعائر التطبيقيةء فان تلك النقطة هي الي منها يتدلى حيط مطمر المهندس الأعظم (آي الخبط الذي 
في أسفله ثقل وبه تعرف الاستقامة العمودية للبناء) الذي يعين اتجاء تحور العام وتلك النقطة تتطابق عندئد 
مع النجمة القطبية تفي“ وتجدر أيضا ملاحظة آله لكي يقع الخروج بهذه الكيفية لابُذ من انتزاع الحجر 
الذي بس نفس هذا الموقع من السقف؛ ولاحتلال هذا الحجر هذه القمة؛ كان له من هنا في البنية المعمارية 
طابعاً حاص بل مكانة فريدة. لأنه هو طبعا مفتاح القبة؛ وهذه ملاحظة هامَة» حتى إن م يكن هنا محل 
الإلحاح عليها أكثر ما ذكرناء. 


نشر في: دت أفريل 9383[. 

ا هذا اروج يسمى في مصطلحات التصوف الإسلامي باروج من اللوة إلى الجلوة. ينظر حوفما في الفعوحات الكية لابن المعربي 
الأبواب: 78/ 80/79 41. - (المسرب). 

3 نذكر في هذا الصدد أنه تبعًا لتراث الشرق الأقصي: النجمة القطية تقل مل استواء ‏ الوحدة العظمى (تاي -إي: أ -أة1آ): وني 
نفس الوقت باعتبار احور في وضعة عمودية كما كنا بصدد ذكره: فإن النجمة القطيية تتطابق أيضا مم الأوج الأعظم (تاي كي: 
أ -ه"ا)ء أي قمة القبة السماوية أو قمة سقف العا 

ا هذا يرجع بصفة حص إلى الرمزية الماسولية حول القوس اللي (۸ افره)؛ ويل أيضاأً في هذا الموضوح: إل التعقيب 

الموجود في نهاية مقالنا حول رمس هرمس في: د. ت ديسمير 1936ء س 473. 
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والواقع أن التطبيتق الحرتي ي الشعائر الْسَارّية هذا الذي كنا بصدد الكلام عله يبدو نادرأ رغم 
إمكائية وجود بعض الأمثلة عنه". وهه الندرة يكن تفسيرها جزئيا على الأفل» بوجود بعض المصاعب 
من النوع العملي التطبيقيء وأيضا بسبب ضرورة اجتناب التباس يكن حدوئه في مل هذه الحالات“ 
.وبالفعل إذا م يكن للكهف منفذ إلا هذه الفتحةء فهي التي ستستعمل كمدخل وخرج: وها لا ينسجم بج 
رمزيتها؛ ومنطقيا ينبغي بالأحرى أن يكون المدخل في نقطة مقابلة لذلك المخرج وعلى تفس انحور» آي على 
أرضية الكهف فهي مركزه بالضبط ويتم الوصول إليه من طريق دياسي تحت الأرض. لكن من جانب 
آخر. فان مثل هذا المدخحل لا يتلاءم مع 'الأسرار الكبرى لأله لا يتناسب إلا مع المرحلة الابندائية بالتحديد. 
وهي قد تمت قبل ذلك بأمد بعيد. فالآولى إذن افتراض أن المريد الذي دخل من ذلك الطريق الدياسي 
لتلقي تلقين السلوك في الأسرار الصغرى' أن يمكث بعد ذلك في الكهف إلى حين حصول ولادته الثالشةء 
ربها بنطلق نهائيا من الفنحة العليا. وهذا مقبول نظرياً لكنه طبعا غير قابل لتطبيقه العملي بكيفية فعلية" 
(أي تجسبده حسيا ني ناء آو هيئة رمزبةء وما تطبيقه الفعلي روحانيا فهو حاصل لأ هله). 

وقي الواقع يوجد حل آخر؛ يستلزم اعتبارات تأخذ فيها الرمزية الشمسية الكانة الراجحةء حتى 
وإن بقيت معها آثار واضحة للرمزية القطبية؛ وني الجملة يوجد هنا نوع من التركيب المحداخل »او تقريبا 
الالتحام بين هذين النمطين من الرمزية كما أشرنا إليه في نهاية البحث الساہق. والمهم ساسا ملا حظته ي 
هذا المندد. هو ما يلي: احور العمودي» لكونه يصل بين القطبين» هو بالطبع حور شمال جثوب» 
وبالانتقال من الرمزية القطبية إلى الرمزية الشمسيةء فإن هذا احور ينبغي على هذا الدحو أن يسقط على 
مستوى دائرة الروح بكيفية تحافظ على نوع من التناسب» بل يمكن القول آئها تحافظ على تكافؤ باضيط ما 


1 هذا هر الحال في الرتية 7 المسماة روایال - آرش أو القرس اللي (ع ٤ه‏ -اة ر0 )R‏ من الرْئب العالية من الماسونية الل يكوسية 
(أي نسب لللإیكوس الجهة الشمالية من بريطانيا العظمى). لكن: رغم عض التماثلات الحزثيةء لا ببغفي خلطها مع ما يشكل في 
الماسو نية !لالجل ية الآرش ماسرنري (إاا 0١وا‏ اها بصفتها متميزة ع السكوير ماسونري 77ا1 0ة iS quar2‏ 
والأصول العملية للرتبة الإيكوسية الذكورة هي اقل وضوحاً بكثي والرتبة 1 أو الإيكوس الكبير للقبة المغدسة تمنح هي آيضا ثي 
محل دياسي وعقبّب. وي هذا السياق عبدر ملاحظة أن في جيم الرتب العليا توجد معطات كثرة من مصادر شتى. ول تق عفرظة 
بکاملپا على الدوام ولا پدون حاط ردا امس التعيين الدثيق لطبيعتها الحقيقية فى وضعيتها الراهنة صعبا في أغلب الأحيان. 

1 هذا الخاط مو جود فعلا في الرثب الإيكوسية الى كنا بصدد ذكرها: و آلقية الدياسية لكونهابدون أبواب ولا ثوافك لا كن الدخول 
فيها ولا الخروح منهاء إلا من الغتحة الوحيدة الي ڄْعَل ق فمة القية. والاعتراض الذي من إبدازؤه بسيب طابع ألمبرط له 
المرحلة. بحل بتطبيقق الاغباه المعاكس للتمائل كما سثراء لاسحقاً. 

2 من حيت إحدى الدلالات: يكن القول بان الأسرار الصغرى تناسب الأرض أو المقام البشري بينما الأسرار الكبرى تناسب السماء 
(آوالمقامات فوق الفردية)؛ ومن هنا وضع تناسب رمزي بين الأشكال اهندسية للمربم والدائرة (أو للمشتقة منهما) وهي الأشكال 
الي بر جهها تراث الشرق الأقصى بالقفصوص على الحالي إل الأرض وإلى السماء؛ وها الحميز يو جد في الغرب بين سكوير ما 
سونري (آو ماسونية التربيع) و آرش ماسونري (أوماسونية التدوير) اللأين سيين دكرهما. 


بے 


يمكن» مع انحور القطي الأصلي الأول" .والحالة هذه فن انقلابي الشتاء والصيف في الدورة السنوية هما 
النقطتان الناسبتان على التنالي مع الشمال والجنوب في إطار المكانء وكذلك اعتدالا الربيع والخريف 
يتناسبان مع الشرق والغرب؛ إذن فاحور الذي يستجيب للشرط المطلوب هو احور الواصل بين نقطتي 
الانقلابين: ويمكن القول بان هذا انحور الانقلابي يلعب عندثذ دور حور عمودي نسبياء وهو بالفعل كذلك 
بالنسبة للمحور الاعتدالي “. فالانقلابان بمكن حقا أن نسميهما قطي السّنة؛ وهذان القطبان في عال 
الزمانء إن أمكن مثل هذا التعبيرء يقومان مقام القطبين في عام المكانء وذلك بقتضى تناسب حقيفي حال 
من كل تعسف. وهما بالطبع على علاقة مباشرة بسر الشمس. وقطياها بالعنى الحرف والمعروف هذه 
الكلمة هما بالعكس» مستقلان اما عن بعضهما؛ وهكذا بأوضح ما يكن يرتبط مع بعضهما مط 
الرمزيتين اللتين تكلمنا عنهما. 

وبعد أن ثقرر هذاء فإ الكهف الكوني يكن أن يكون له بابان برجبان(آي يقعان في فلك 
البروج) متقابلان في اتجاه انحور الذي كنا بصدد النظر إليهء آي آنهما يتناسبان على التنالي مع نقطقي 
الانقلابين الواحد منهما للدخول والآخر للخروح؛ وفعلا فدلالة هذين البابين الانقلابيين نجدها في جل 
التراثيات» وبهما تتعلق عموماً أهمية رمزية عظمى. وباب الأخول يمى أحيانا باب العباد ومكن فؤلاء 
العباد في هذه الحالة آن بُعَرفُوا ب الأسرار الصغری کما یمکن أن یکونوا جرد عوام حيث آنهم ل يتجاوزوا 
بعد المقام البشري(الدوني الحجوب)؛ وفي المقابل يسمَى باب الخروج ب باب المظاهر الإمية أي الذي لا 
تلجه إلا الذوات التى هما قم في الغامات فوق الفروية. وما بقي سوى تعيين التناسب بين كل واحد سن 
الانقلايين مع واحد من هذين البابين؛ لكن لكي تأخحذ هذه المسألة حقها في ما تتضمله من توسعات.٬لابد‏ ها 
من أن تعالج مرة أخرى على حدة. 


1 إلى نفس هذا الانتقال من رمزية إلى أخحرى يرجع تحويل بعض الجموعات النجمية من الناحية القطبية إلى فاحية منطقية البروج» وهو 
ما أشرنا إليه في مواقع أخرى (بتظر كتاب مليك العا الباب9). 

1 ليس علينا أن نشتغل هنا بكون أن من بين ختلف الأشكال الترائيةء تلك التي تعتبر بداية السنة نقطة انقلابيسة والأخرى الق تعن 
بدايتها نقطة اعتدالية؛ ونكتفي بقول أن سبب هذا الترجيح العتبر للانقلابين وللاعتدالين يرجع مرة أخرى للاعتبارات المتعاقة 
بمختلف الدورات الزمنية التي ترتبط بها هذه الأشكال التراثبة خصيعصا. 
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'' الأبواب الانقلابية‎ 
Les Portes solsticiales 


لقد قلنا أن آلبابين من فلك إلبروج اللذين هما على التنالي المدخل والمخرج للكهف الكولي 
واللذيْن تسمّيهما بعض الترائيات: باب العباد وباب المظاهر الإهيةء ينبغي أن يتناسبا مع الانقلابين. ويلزمنا 
الآن بيان تناسب الأول مع الانقلاب الصيفي آي مع برج السرطان؛ وتناسب الثاني مع الانقلاب الشتائي؛ 
آي برج الجدي(أ). ولعرفة سبب هذا التناسب بُنبغي الرجوع إلى تقسيم الدورة السنوية إلى شطرين: الأول 
منهما أصاعد والآخر هابط؟ وللأوّل منهما مرحلة جريان الشمس نحو الشمال (أوتارايانا بالسنسكريتية) 
متجهة من موقع الانقلاب الشتائي إلى موقع الانتقلاب الصيفي» وللئاني مرحلة جريانها نحو الجلوب 
(داكشينيانا) متجهة من موقع الانقلاب الصيفي إلى موقع الانقلاب الشتائي“. وفي التراث امندوسي: 
الطور الصاعد يوضع على علافة مع ديفا- يانا (أ ي الطريق ألإهي): و الطور ألمابط مع بيتري - يانا (أي 
طريق الأسلاف) © وهذا يُطابق بالضبط ميتي البابين المذكورين: فاب العباد هو الذي بُمَضي إلى 
بيتري- انا وباب المظاهر الإلمية هو الذي يفضي إلى ديغا- يانا؛ وبالتالي فينبغي إن يقعا على التنالي ي 
بداية الطورين الناسبين ماء آي الأول عند الانقلاب الصيفي والثاني عند الانقلاب الشتائي. بيد آله في 
هذه الالةء ليس المقصود بالتحديد مدخلا ومحرجاء وإلما المقصود مخرجان ختلفان؛ والسبب هو أن الاعتبار 
هنا لا يتعلق بالدور التربوي للكهف خصيصاء مع كونه يتلاءم معه تماما؛وبالفعل فالكهف الكوني يعبر 
هنا محل ظهور الكائن» وبعد ظهوره فيه في مقام معينء كالقام الإ نساني مثلاء وتبعا للدرجة الروحية التي 
بدركهاء يخرح هذا الكائن عبر الواحد أو الآخر من البابين. وإذا كانت حالته قي حالة بيتري - ياناء فمحَتم 
عليه آن يُعود إلى مقام آخر في الظهرر. وهذه العودة تمل طبعاً بالدخول في ألكهف الكوني من حيث هذا 
الاعتبار؛ وبالعكس في حالة ديفا - ياتا ل تبق عودة إلى العام الظاهر. . وبهذا يتبين أن أحد البابين هو مدخحل 


1 نشر فی: د. ت¿ ماي 1938. 


تدر ملاحظة أن فلك الروج المثل في كثير من الأحيان على باب الكنائس في العصر الوسيط موضوع بكيفية تبرز بوضوح هذا 
الخقسيم ليلد وة السنوية. 
ا بنظر باوص بپاعافاد - جا E‏ 8 ا وينظر تاب اسان وخا رل سسا الفيدنتاء الاب 2 ہو جل تناس تمائل 


في الدورة الشهرية: فطور الال العرايد اسب ديفاً- يانا. وطور املال المتناقص يناسب بيتري - يانآ؛ وين القول بأة الأطوار 
الأربعة للهلال. تتناسب في ٠‏ اضفر عع الأطوار الشمسية الأربعة الى هي الفصول الأربعة (ب). 
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ولحرج معأء بينما الآخر هو رج نهاتي؛ أي أن الكائن الذي دخل من باب العباد ينبغي إذا أدرك فعليا هذا 
المدف» أن يخرح من باب المظاهر الإفية " 

وکنا قد شرحنا سايقا أن احور الانقلابي للبروج» والعمودي نسبيا على احور الاعتدالي يَعتَبّر في 
الدورة الشمسية السنوية؛ كمسقط للمحور القطي سمال جنوب. وتبعأً لتناسب الرمرية الزمنية مع الرمزية 
المكانية للجهات الأ صلية: فإن الا نقلاب الشتائي هو على هذا النحو القطب الشمالي للسنة والانتقلاب 
الصيفي قطبها ا لجنوبيء بينما اعتدالا الخريف والربيع يتناسبان كذلك على التتالي مع الشرق والغرب © 

لكن في الرمزية الفيدية (نسبة إلى الفيدا الكتاب المقدس عند امندوس) فإ باب ديفا- لوىا 
(الباب الإهي) بقع في الشمال الشرقي» بيدما باب بيتري- لوكا (الباب البشري) يقع في الجنوب الغربي؛ 
وهذا لا ينبغي أن يُْتَبّر سوی توضيحا أكثر تفصيلا للاتجاء الذي يتبعه سير الدور السنوية. وبالفعلل فوفاقا 
مع التلاسب المذكور قبل قليل: فإن الطور الصاعد حجري من الشمال إلى الشرق» ثم من الشرق إلى الحنوب؛ 
وبا مئل الطور المابط يجري من الجنوب إلى الغرب» ثم من الغرب إلى الشمال ". وبتدقيق أكثرء يمكن إذن أن 
تقول» بأ باب المظاهر الإبة يقع في الشمال متجها نحو الشرق المعتبر دائما كجانب للنور واخياة بينما 
باب العباد يقع في الجنوب متجها نحو الخرب العتبر كجانب للظل والموت. وهكذا بتحدد بدقة الطريقان 


1 باب الظاهی الإفی لا کن آن یکون مدخلا إلا في حالة نزول اختياري في العا الظاهر. إما ثرول كائن حصل له الانعتاق (الفعح 
الكبرر). وإما نزول كائن يتل التعبير المباشر لبد فوق كوني ( آي كالرسول والني). نكن من البديهي أن هاتين الالتين الادرتين لا 
تدخلا شين السبرورات العادية الست : هنا. ولنبة فقط على آله من هنا يكون من السّهل قهم السّبب الذي مجعل ولادة الأفاتارا 
تعتر انها تقع في قترة الائقلاب الشتائيء وهي فترة '-حتغال نوييل (عيد اليلاد) في اللة المسبحية. 

اا الشطر الصاعد لليوم من منتصف الليل إلى متتصف التهارء والشطر اابط من منتصف التهار إلى متعصف الليل. ومتعصف الليل 
يتاسب الشتاء رالشمالء ومنتصف النهار يناسب الصيف واجنوب: والصباح يتناسب مع الربيع والشرق (مطلم الشمس): والمساء 
يتفاسب مع الخريف والغرب (مغرب الشمس)؛ وهكذاء مراحل الوم كمراحل الشسس لكن في سلم أصخرء تماثل قياسيا مراحل 
السنة؛ وكذلك عموما بالنسبة لآي دورة - مهما کان كبرها ٠-‏ تنقشسم دوما طبيعيا وفق قانون رباعي. وتبعأً للرمزية المسيحية» فإن 
ولادة الأفاتار لا تفع فقط عند الاتقلاب الشتائيء وإلما أيضا عند متتصف الليل؛ فهي بالتالي تتتاسب مرتين مع باب الظاهر 
الإهية. ومن جهة آخرى» تبأ للرمزية الماسونيةء فإ العمل الماسوني مصلل من محصف النهنار إلى متشصف الليل» وهذا جي 
باعجار هذا العمل قسر يقم من باب العباد إلى باب الظاهر اللإفية. وال عتراض الذي يكن إبدازه بسب طابع أغبوط ذه المرحلة 
بحل بتطبيق آلاتجاه المعاكس للتمائل» كما سنراه لاحقا. 

3 هذا له علاقة مباشرة مع مسالة اتجاء الطواف الشعائري في ختلف الأشكال التراثية. فتبعاً للدمط الشمسي' للرمزيةء هذا الاتجاه هر 
الذي ذكرناء هثاء و الطراف يتم هكذا جعل المركز على يرن الطائف حوله؛ وتبعاً للنمط القطي يكون الطوافا بالعكس» أي جعل 
المركز على بسار الطائف. والوضعية الأول هي المستعملة في الله أمندوسية وقي التبت والوضعية انثائية توجد بالأخص في الملة 
لا سلامية. ونمة مللاحظة ربا لا تلو من فائدة. وعي أن أعياه هذا الطراف من اليسار إلى اليمينء وسن اليمين إلى اليسار: بتناسب 
على النتالي مع اتجاه الكتابة في اللقات المعدسة لف تلك الأشكال التراثية. وي الاسونية: بشكلها الحاضر. اجه الطراف هر 
شمسي: لكن يبدو أنة كان بالعكس ‏ قطبيا ني الشعيرة 'العملية الغدية الي تعثير عرش ليان واقعا في الغرب لا في الشرق. 
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الدائمان للعالم الظاهرء الواحد منهما مضيء والآخر مظلمء من الواحد لاعودة (من الغيب إلى الشهادة)ء 
ومن الآخريكون الرجوع القهقري (ني عام الشهادة' . 

لکن مع هذا بقي آيضا تناقض ظاهري ينبغي حله. وهو التالي: فالشمال مُعَين كأعلى نقطة 
(أوتار! بالسنسكريتية). والجرى الصاعد للشمس يتجه نحوهاء بينما مجراها المابط يتجه نحو انوب الدي 
بظهر على هذا النحو كأسفل نقطة؛ لكن الانقلاب الصيفي املاس للجنوب حيث منتهى الجركة الصاعدة: 
هو بنفس ذلك الاعتبار أعلى نقطة تبدا منها الحركة المابطة المنتهية عند الانقلاب الشتائي. وحل هذا 
الاشكال يكمن في التمييز الذي بجدر القيام به في النطام السماوي الذي ينتمي إليه جريان الشمس. والنظام 
الأرضي” الذي ينتمي إليه بالعكس تعاقب الفصول؛ وحسب القانون العام للتماثلء ينبغي دين 
التظامين» في نفس ارتباطهماء أن بكونا متعاكسين» بجيث ما هو أعلى بالشسبة للواحد منهما يكرن هر 
الأسقل بالنسبة للآخرء والعكس بالعكس؛ وهكذا فالأمر كما تقوله العبارة المرمسية في هائدة الزمرد؛ ما في 
العلى (ئي النظام السماوي) ماثل نا في التحت (ني النظام الأرضي) أو أيضا كما تعبر عنها كلمة الإنجيل: 
الأوّلون (في المستوى المبدئي) هم الآخرون (في المستوى الظاهري). وصحيح أيضا أن في ما تعلق ب 
المؤثرات' المرتبطة بهاتين النقطتين. يبقى الشمال ذا طابع حيري سعادي (ج) سواء باعتباره النقطة الي ينجه 
إليها جريان الشمس الصاعد ي السماء أو باعتباره مدخل ديفا - لوكا بالنسبة للعال الأرضي ؛ وكذلك 
يبقى الحنوب ذا طابع شري نحسي؛ سواء باعنباره النقطة التى ينجه إليها جريان الشمس امابط في السماء: 


1 بپاغافاد - جیتاء کی 26 - کن ملاحظة إن الضوء و ألظلمة المميّزان على التتالي غذين الطريقين. يتطابقان بالضبط مع المبدأين 
التكاملين بانع و يبن )418-¥[١(‏ في تراث الشرق الأقصى. 

1 من حملة تطبيقات هذا الاعتبار المزدوج كون النقطة العليا في رسوم جغرافية آو غيرها كن أن تكون هي الشمال آو هي الجشرب. 
في الصين هي الجنوب وكذلك عند الرومان في العا الغربي» حتى حقبة من العصر الوسيط: وحسب ما كنا بصدد ذكره فإن هذا 
الاحتيار تي المحشبقة هو الأليق في عا محص شيل الأمور الأرضيةء والعكس بالنسة للأمور السماوية آي أن الشمال هر الذي ينبغي أن 
يكون في الموقع الأعلى؛ لكن من المعلوم أن ترجبح الواحد أو الآخر من وجه النظرء قبع للأشكال التراثية آو تبعاً للعهود الزمنية 
يمك أن مدد اخحتار و ضبعية واسحدة منفردة بالنسية لكل المالات يدون تميير: وي هذا المصدد: فن وضع الشمال أر الجدرب قي الموقع 
الأعلى يدو عمرماً مرتبطا بالأ حص بالتمييز بين اللمطين أنقطي و الشمسي باعتبار أن الثفطة الموضوعة في الأعلى التي ترجد أمامنا 
عندما عجه وفق الواحد آو الآحر من اتجاهي الدمطين المذ كو رين كما سنشرحه في النعقيب التالي. 
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آو باعتباره مدخل بتري - لوكا بالسبة للعالم الأرضي' . وبنقلة في الاعتبار: لا بد من إضافة أن العام 
الأرضي يمكن آن بُنظر إلبه كممثل لحملة العا ٠‏ وحينئذ تصبح السماء تبعاً لنقس النقلة مُمَثْلة لمجال 


الخارج عن 


¿ العام وفي هذا الاعتبار سينطبق على ألستوى الروحاني بمعناه الأسمى مقهوم الاتجاء المعحاكس" 


: : 4 زا 
للمستوى الكوني بأسره لا للحي منه فحسب : 


له عر ضا في هذا السياق على حالة أخرى تحافظ فيها ايضا نفس النقطة على دلالة ثابتة رغم بعضى الفسولات الي تکل انقلا بات 
ا و ذلك عثدما بوخد التو جيه تبعا للواحد أو لخر من النمطين القطي و الشمسي لار م ية+ فة فقي البمط الأول بالنظر إ4 
لنجمه القطبية أي باتو جه خر الشمال. ٠‏ يكون الشرق على إليمين؛ وي النمط الثاني بالنطر إنى الشمس في خط الره رال السماوي. 
آي پا! کر و ارب یون اشرق على لبمار وهذان النمطان استعملا في الصين با خصرص. خلال عرد غتلفةه وهك ذل 
سانا وقع الر جيجح لليمين. وأحيانا أخرى لليسار: ولكن في الواقع قي المقصود بال جيجح دوما هو الشرق. أي جانب النور. - 
ونضيف آنها توجد د انالا ا عر ترجیی ل ل اشن الطالعة. وإليه ترجع تسمية الحتوب باللغة السنسكريتية بداكشيتا 
ksh‏ أو جاني اليمين؛ وهذا هو التو جيه الذي كان ٠ة‏ مطبقا كلك ي الغرب حرجي الكنائس عند البائين خلال العسص 
الو سط 
نحطي مثالا هذا البطبيق له صلة رثقة با هو مقعصود هنا وهي أن الشمس الرئية (الحسية) تبلغ أوجها عند متعصف النهار؛ وبالتالي 
يمن رمزيا آي نعتر أن الشمس الروحانية تبلغ أرجها عند متعصف اليل د وطمذا قي أن المعارفين ب الأسرار اللكرى قلا كانوا 
يشاهدون الشمس عند منتصف الليز' ا ويها الاعتيارء فالايلى لا شل خياب النور أو د 9 بس وا شل مات لبد ي 
الغيب؛ وهذا يطابق بالضبط الدلالة العلا للظلمات أو للون الأسود كر للب للغيب+ وبهذا العني ينبغي أن تغهم بعض تعاليم التصو 
الإساامي الي تنص على أن اليل مضل على الها" وزیادة على هذا یکن ملاحظة آله اذا کان لا ززي ية علا ية م 
التهار. ٠‏ فإ للرمرية القطبية من جانبها توعا من الصلة مح الليا: وما يزيد هذه الدلالة بروزا فى هذا امصدد» هو آن شمس منتصض 
الليل أي إطار الظراهر الحسيةءهي حرفيا مسميلة متمجلة في مناطى الشمال الأ قصيى. ٠‏ آي في ال تفه الذي هر أصل الله الأصلية الأول. 
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(ب) 


(ج( 


رد) 


رو( 


تعقببات المعرب ( 35) 


الانقلاب الصيفي يقع ما بين 21و23 جوانء والانقلاب الشنائي يفم مابين 21و 23 ديسمر. 
فكا باب المظاهر الإية" الأعلى بقع تي مطلع برج الجدي الشتائي؛ بينما باب العباد الأسفل بقع 
عند مطلع برج السرطان الصبفي. وقد ذكر الشيخ حي الذين ابن العربي في كتابه (عقلة المستوفز) 
أن ملك برج الجدي بيده مفتاح الليل والنهارء وبيد ملك يرج السرطان مفتاح حل الدنياء آي 


ا 
ا مقر قة من الفتوحات الت مها لابراب 04 71 AO‏ 0... وي اوا خر الاب 14 


قارن بين السلوك الروحي دخولا وخروجا مع منازل القعر من حيث زبادة وره في الشطر الأول 
من الشهر ونقصانه في الشطر الثاني. 

هذا الموقع ا يري يتطابق مع مطلع برج المحدي» وإلى بر كته تشبر أسماء المنازل الفلكية التابحة 
للجدي٬‏ وهي: سعد الذابح وسحد بلع والثلث الأول لسعد السعود. 

كثرة هى النصوص الصرفية التي تتكلم عن الشمس الروحانية الطالعة ليلا فالشيخ عبد الكريم 
لمان ي الت الأرل من قصيدة خطبة كتابه الإنسان الكامل) يقول لاف تربك الشمس واليل 
مظلم وصوفي آخر يقول: إن شمس النهار تغرب بالليل» وشمس القلوب ليست تخيب. 

والشيخ الأكبر يقول في الباب 3 من الفتوحات: ... وموسى (##) أعطاني علم الكشف 
والإيضاح» وعلم تقليب الليل والتهارء فلما حصل عندي زال الليل وبقي النهار في اليوم كله فلم 
تغرب لي شمس ولا طلعت» فكان لي هذا الكشف إعلاما لي من اله آله لاحظ لي في الشقاء ي 


الأخرة. 
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)36( 


رمزية فلك البروج عند الفيشاغوريين" 
Le symbolisme du zodiaque chez les‏ 
pythagoriciens‏ 


خلال معالحتنا لسألة الأبواب الانقلابية اعتمدنا مباشرة على التراث امندوسي بالخصوص لأن 
معطياته حوهما هي المعروضة بأوضح كيفية؛ لكن العنى المقصود هنا في الحقيقة تشترك فيه كل الترائيات 
ويمكن أيضا آن نجده في الغرب خلال العصور القديمة. ويبدو أله كان هذه الرمزية التعلقة بفلك البروج 
أهمية عظمى عند الفيثاغوريين بالأخص تضاهي أهميتها في التراثيات الأخرى. والعبارتان باب العباد و 
باب المظاهر الاشة اللتان استعملناهماء ينتميان إلى التراث الإغريقي؛ غير أن قله ونقصان المعلومات التي 
وصلت إلينا في هذا الموضوع من ذلك التراث بجعلان تفسيرها قابلا لشتى الالتباسات؛ وقد حصلت هذه 
الالتیاسات للذين اعتبروا تلك المعلومات منعزلة عن رها ويدون إضاءتها بالمقارنة مع تراثیاث آخری. 

وقبل کل شيء. لکي نتجنب بعض الغموض حول الموقعين المناسبين للبابين. ينبغي تذكر ما 
قلتامء حول تطبيتق مفهوم الاتجاء المعاكس تبعاً لاعتبارهما بالنسبة للنظام الأرضي أو للنظام السماوي: فباب 
الاثقلاب الشتوي» أو برج الحدي» مناسب للشمال في السلةء لكلّه مناسب للجنوب بالنسبة ريان الشمس 
في السماء؛ وبالثل. فاب الانقلاب الصيفي» أو برج السرطانء مناسب للجنوب في السنةء وللشمال بالنسبة 
لريان الشمس. وهذا. بيئما الحركة الصاعدة للشمس تتّجه من الحنوب إلى الشمالء وحركتها اهابطة تتجه 
من الشمال إلى الجنوب فإن المرحلة الصاعدة للسنة تعتبر بالعكس كأنها تتجه من الشمال إلى الجنوب 
ومرحلتها ألمابطة من انوب إلى الشمالء كما قلناء سابقا. ومن حيث هذا الاعتبار الأخير ورد في الرمزية 
الفيدبة ن باب فيدا- لوكا يقع نحو الشمال وباب بيتري - لوكا يقع نحو الجنوب؛ ورغم الظواهر» فليس في 
هذا تناقض مع ما سنجده الآن في آفاق أخري. 

وستشهادنا سيكون جخلاصة المعطبات الفيثاغورية التي عرضها السيد جيروم كاركويينو 
A Jérême Carcopino)‏ مع إضافهة الشروح والتصحيحات الضرورية؛ فهو يقول: [إنٌ الفيشاغورين 


.193# شر في د. ث. جوان‎ ١ 
حیث أن هذا الكتاب ليس لديا فما سنتقله مأخوذ من‎ -. 1 511e ۴ ıheeoricignne de la porle nıaj tr 1 
1926 }عد 5انقمر‎ NR des deux mondes 2 لقان النشور سابقا حت نفس العنران في جلة العالين‎ 


چ پورفر" نيلسوف من مدرسة الإسكندرية تلميذ أفلوطين. عاش في القرن الثالث اليلادي.- (المعرب). 
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شيّدوا نظرية بكاملها حول علاقات البروج برحلة الأرواح. فإلى أي تاريخ تصعد هذه النظرية؟ الجواب 
مستحیل معرفته؛ بيد آنها في القرن الثاني من الميلاد كانت واضحة في مكتوبات القيشاغوري نوماليوس 
)Noumêénios)‏ وهي التي يمكن لا الإطلاع عليها من ان ادم اة واخ ها روگلوس 
(c[05٥ا۴)‏ في شرحه جمهوریة إفلاطون» وكذلك من خلال حليل أكثر وسعاً وأقدم تاريخاء قام به 
بور *(Porphyre) i‏ في البابين 1 و 22 من دي أنترو نيمفاروم iy [De Aniro Nympharum‏ 
هذا القول من کارکوبینو بوجد مثال جلي للنظرية التأريخية؛ والحى أنه ليس التقصود بتاتا نظرية مشيدة 
بكيفية يتفاوت تعستفها زيادة ونقصاء في هذا التاريخح أو ذاك من طرف الفيثاغوريين و غيرهم» وكأنها جرد 
نظرة فلسفية أو تصور شخصي ما؛ وإنغا المقصود هو معرفة ترائية تنعلق بجحقيقة من طراز روحي تربري 
عرفاني» وجقتضى طابعها الترائي نفسهء ليس هاء ولا يمكن أن يكون هاء أي أصل مرتبط بزمن معين. 
ويطبيعة الخال هذه مفاهيم يكن أن تكون غير مدركة لدی باحث: ولکن الذي ينبخي عليه فهمه هو أنه إِذا 
كانت النظرية الذكورة قد شيدها الفيثاغوريون فكيف بسر وجودها في كل مكان خارج آي تاثير إغريقي 
وبا خصوص نى نصوص ألفيدا التي هي بلا ريب أقدم بكثير من الفيثاغورية؛وهذا أيضاء كن للسيد 
كاركوبينى مع الأسف» بصفته اختصاصي' في العصر الإغريقي اللاتيني القديم» أن جهله؛ غير آنه حسب 
نفس ما أورده هو بعد ذلك فان هذه المعطيات كانت موجودة سابقا عند هوميروس؛ وبالعالي فقد كائت 
معروفة حتى عند الإغريق أنفسهم ولا نقول قبل نومانيوس فقط؛ إذ أن هذا في غاية البداهة» ولكن قبل 
فیثاغورس نفسه؛ قهي تعاليم تراثبة توورثت بكيفية مستمرة عبر القرون» ولا بهم التاريخ الذي ريما يكون 
متاخراء والذي صاغها فيه بالكتابة بعض المؤلفين بكيفية متفاوتة الدقةء وبدون أن يبتدعوا فيها شيئاء ولا 
هم اعوا ذلك. 

وبعد أن تقرر هذاء لِنَعد إلى بروكلوس وإلى بورفير (بقول عنهما السيد كاركوبينو): [المؤلفان 
المذكو ران متفقان على أن ينسبا إلى نومانيوس تحرين النقاط القصوى للسماء» وهما المدار الشتوي عند برج 
الجدي» والمدار الصيفي عند برج السرطان: كما نسبا إليه تحديد الجحدي والسرطان كبابين للسماءء» وهذا 
طہعاً حسب اعتباره هو واعتبار علماء اللاهوت' الذين استشهد بهم وأرشدوه. وسواء كان نزو ها إلى عام 
النشوء والتكوين؛ أو كان صعودها إلى الإلهء فلا بُد للارواح أن قمر عبر واحد من البابين]. فقول 
كاركو بيو : ألنقاط القصوى للسماء تعبير إضماري وضوحه غير تام» والمقصود هنا هي طبعا التقاط 
القصوى التي تبلغها الشمس في جريانها السنوي» وتنوقف عندها إذا صح القول» ومن هذا امعنى اشتقت 
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5ا مولت ا مات فهاتان النقطتان تتناسبان مع بابي السماءء وهذا يتطابق بالضبط مع التعليم 
التراثي الذي عرفناه من قبل. وكما نهنا عليه سابقا ٠‏ فقد كان يرمز إلى هاتين النقطتين أحياناً بال خطبوط 
وبالدلفين اللڌين يمثلان على التتالي برج السرطان وبرج الجدي» وهو ما نجده مشلا تست مَلصب مدينة 
دلفیس (اليوئانية)» وتحت أرجل خيول العربة الشمسية. ومن ناحية أخرى» بديهي أن الكاتبين المذكورين ¿ 
ينسبا لنومانيوس تحديد نقطتي الانقلاب المعروفين على مدى الأزمنة الخابرةء وإنما استشهدا به فقط كواحد 
من الذين تكلموا عنهما سابقاء كما استشهد هو نفسه بغيره من علماء اللاهوت. 

وبعد هذا أصبح المقصود تحديد الدور المخصوص بكل واحد من البابين» وهنا سيظهر الالتباس 
(عند كاركوبينو الذي يقول)؛ [حسب بروكلوس لقد حذد نومانيوس خصوصية كل منهما: فمن باب 
السرطان يكون سقوط الأرواح على الأرض. ومن باب الجدي يكون عروجها في الأثير. وأمّا عند بورفر 
فبالعكس» وبكتفي بقول أن السرطان فى الشمال وهو ملائم للهبوط بينما الجدي في الحنوب وهو ملائم 
للصعود. وبدلا من أن تكرن الأروا ح خاضعة لاكجاه وحيد فهي تحتفظ سواء في الذهاب أو في الإياب بنوع 
من حرية التنقل]. 

نهاية هذه الفقرة والحق يقال لا تعبر إلا على تأويل ترك مسؤوليته للسيد كاركوبينو+ وحن لا 
نری بتاتا في ما یقوله بورفیرما یناقض کلام بروکلوس؛ رما یکون تعبیره آقل وضوحاء لکن الظاهر آنه فی 
الصميم لا يعنى سوى نفس المعنى (الذي ذكره بروكلوس عن نومانيوس)؛ فما هو ملائم للهبوط أو 
للصعود ينبغي بلا شك أن يفهم بانه هو الذي بجعل ذلك مكناء لأنه من الُستبعد أن يكون بورفر قد أراد 
هنا أن ببقي توعا من عدم التعيين الذي لا ينسجم مع الطابع الذقيق للعلم التراثي؛ ولو كان الأمر غير هذا 
لكان دليلا بكل بساطة على جهله هذه النفطة. وعلى كل حال فمن الواضح أن نومانيوس لم يفعل سوى 
تكرار ما هو معروف في العلم الترائي حول دور البأبين؛ ومن جهة آخرى» عندما يضع السرطان في الشمال 
والجدي في الحنوب كما ذکره بورفس فهذا لأنه اعتبر موقعهما في السماء؛ ويدل على هذا بوضوح كونه 
يتكلم كما في النص السابقء عن المدارين اللذين لا يكن أن تكون هما دلالة غير هذه ولم يذكر ألانقلابين 
اللذين يرجعان بالعكس بكيفية أكثر مباشرة إلى الدورة السنوية؛ وبالتالي فالوضع المنصوص عليه هنا 
معاكس للوضع الذي تعطيه رمزية الفيداء ولكن بدون أن يُحدث هذا أي اختلاف حقيقي» حيث توجد هنا 
وجهتا نظر مشروعتين على السواء وبمجرد ما نفهم العلاقة الرابطة بينهما نجدهما متفقتين تعاما. 


ا أصل كلمة سولستيس من اللاتبنية: سول آي الشمس. و ستار آي توقفب؛ فمعنى الكلمة موقع استقرار الشمس؛ وإلى هذا المعنى 
1 ِب E E‏ ر 3 r‏ تر سرف 
الإشارة في الآبة 38 من سورة يس (36): لإ والشمسن رى لِمِسْحَقَرٌ لها ذلك تقدير العزيز الْعَليمي. يقول بعمض 
م شر ع ج 
المغسرين أن جرز! المستقر کن اعتباره مطلم 2 الجدي - (المعرب). 
ا نظر مقال عض مقار رمرية الوت 
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وسنری الآن (عند السيد كاركويينو) ما هو أكثر غرابة» فهو يواصل كلامه قائلا: [وني غيآاب 
اللسخة الأصلية. من الصتعب أن بسنتخلص من هذه الإشارات الباينة المذهب الحقيقي لنومانيوس] - 
وينبغي القول أئها ليست متباينة في الواقع إلا في فكره هوء وقد رآيتا أنه ليس لنومانيوس مذهب خاص. 
وأنه ۾ يفعل سوى تبيغ التعاليم. وهذا هو الأهم والأجدر بالإفادة - [لكن الذي يبرز من منظور بورفير؛ 
حتی إن کان معروفا في شكل أكثر مرونة] - وكان بالإمكان وجود مرونة في مسالة تتعلق معرفة دقيقة 
مضبوطة بالتحديد - [يبقى متناقضا مع ما عرضه بعض التقدمين عليه» وخصوصا مع النظومة الي 
اعتمدها فيثاغورس والتى هي آقدم منه» في تفسيرهم لأبيات الأوديسبا عندما يصف هومروس كهف 
ايتهاك] - أي غار الحنيات الذي ليس هو سوى أحد رموز ألكهف الكوني الذي تكلمناعنه سابقا_ 
[ویذکر ہورفر أن هومیروس ( يقنصر على قول أن هذا الكهف بابان بل حدد فبين أن الأول متجه نحو 
الشمالء والآخر الأكثر قربا من الألوهية متجه نحو الجنوب؛ وامبوط يكون من باب الشمال غير آنه ن 
بذكر إذا كان بالإمكان المبوط من باب الجنوبب وإنغا يفول عنه فقط أنه باب دخول المظاهر الإفية. ول 
كن للإنسان أبدا أن يسلك طريق الالدين]؛ ونحن نظن أن هذا هو نص بورفير لفسه» ولا ننرى فيه 
التناقض الذي آعلن عله السبد كاركويينو لكن ها هو الآن تعقيب هذا الأخير: [حسب تعابير هذا الشرح: 
بتبين لناء في هذا المختصر للكون الذي هو غار الحنيات. أن من بين البابين المنصوبين في السماوات واللدين 
تمر تحتهما الأرواح؛ باب الشمال» أي الحدي» هو الخصوص آولاً بخروجهاء بينما باب الجنوب» آي 
السرطان» هو بالتالي العين لرجوعها إلى الإلهء وهذا معاكس للقول الذي نسبه بروكلوس إلى نومانيوس]. 

والآن بعد أن انتهينا من إيراد النص. يمكن لنا بسهولة أن نتيقن بان التناقض المزعوم هنا مرة 
أخرى» لا وجود له إلا عند السيد كاركوبينو؛ وقي الجملة قبل الأخيرة يوجد خطأ واضح» بل خط مزدوج 
يبدو حقا غر مفهوم: فاو لا السيد كاركوبينو هو الذي يضيف من تلقاء نقفسه ذكر المجدي والسرطان؛ 
وهوميروس» حسب بورقير عن فقط موقع البابين في الشمال وانوب يلون أن لد ار جين جين الناسسن 
هما؛ ولكن حيث يقول بان الباب الإ هي هو باب الجنرب» فينبغى استخلاص أنه هو الناسب للجدي» وهذا 
هو الذي ذکره ومانيوس أيضاء أي ي أنه يضم البابين تبعاً وقعهما ني السماء؛ وبصفة عامةء يبدو أن هذه هي 
وجهة النظر التي كانت سائدة فى التراث الإغريقي حتى قبل الفيثاغورية. ثم آن خروج الأرواح من الكون 
وأرجوعها إلى الإله ما هما إلا آمر واحد بالتحدید. فالسید کارکوبینو؛ بدون آن یشحر حسہما یدو پشسب 
تفس الدور لكل من البابين؛ وأما هومروس» فبالعکس تماماء يقول آنه من باب الشمال ية يقع ابوط أي 
الدحول في ' الكهف الكوني. أو بعبارة أخرى النزول إلى عالم النشوء أو جلى الظهور الفردي؛ وأما باب 
ا لحنوب. فهو المخرج من الكون وبالتالي فمنه يحصل صعود الكائنات ني طريقها إلى 'لانعتاق؛ وهوميروس 
صرح بان بالامکان ايضا ابوط من هذا الباب» لکن لیس هذا ضروريا لأنه بتعينه ك مدخل للمظاهر 
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الإهية ينبه بجا فيه الكفاية على أنها تترلات نادرة تقع عبره. وفق ما شرحناه في بحشنا السابق. وأخبرا فسواء 
كان النظر إلى موقع البابين بالنسبة إلى جريان الشمس في السماء كما هو في التراث الإغريقيءأو بالنسية 
للفصول في الدورة السنوية الأرضية كما هو في التراث المندوسي: فإن برج السرطان يى دوعا هو باب 
العاد وبرج الحدي يبقى دوما باب المطاهر الإهية. ولا يمكن أن بحدث أي تغير في هذا الشأن: ولا حدوث 
له في الواقع. وإنما عدم الفهم عند الباحثن الحدئين هو الذي يجعلهم يظنون أنهم يكتشفون عند العديد من 
شراح التعاليم الترائية تناقضات لاأ وجرد ها. 
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رمزية انقلابي الشتاء والصيف لجانوس*' 
Le symbolisme solstical de Janus‏ 


كنا بصدد النظر في رمزية بابي الانقلابين الشتوي والصيفي ووجودهما في الغرب (قديا)ء عند 
الإغريق وبالأخص علد الفييثاغوريين؛ وقد وجدت أيضا عند اللاتينء حيث ارتبطت أساسيا برمزية 
جانوس. وحيث أثه في العديد من المتاسبات كنا قد أشرنا إلى هذه الرمزية وإلى خحتلف مظاهرهاء فلن ننظر 
إلا إلى النقاط التعلقة مباشرة با عرضتاه في بجوثنا الأخيرة رغم صعوية عزفا عن الجملة المعقدة جدا التي 
هي جزء منها. 

وجانوس» في المظهر الذي يعنينا الآن» هو بالتحديد الحائيتور ٣ه٤اة[‏ ع1 الذي يفتح ويغلق 
أبواب الدورة السنوبةء بالفاتيح الي هي من أهم خصوصیاته؛ وف هذا الصدد نذكر بان الفاح رمز 
حوري وهذا يرجم بالطبع إلى الجانب ألزمني' لرمزية جانوس: فتبعأً لاويل الأكثر شيوعاء يُعتبر وجهاه 
كممثلين على التتالي للماضي وللمستقبل. وهذا الاعتبار موجود طبعا في آية دورة زمنيةء كالدورة السنوية 
مثلا» عندما بُنظر إليها من أحد طرفيها أو من الآخر. ولإتام مفهوم الزمن ا ثلث من المهم أن يضاف إلى 
هذه الوجهة من النظر المعنى التالي» وهو أن بين الماضي الذي انقضى والمستقبل الذي أ يات بعد يوجد 
الوجه الحقيقي لحانوس» وهو الثاظر إلى الحاضر» وهو كما يقالء ليس هذا ولا ذاك الآخر من الوجهين 
الذي يمكن رؤيتهما. وهذا الوجه الثالث هو بالفعل غير مرئيء لأن الحاضر في جلى الظهور الزمني» ليس 
سوى آنا فردا لا بمكن إمساكه" . لكن» عندما نرتفع فوق أوضاع هذا الجلي العابر والعرضي» فإن 
الحاضر بالعكس هو الذى يشتمل على الحقيقة كلها. وني رمزية أخرى»ء هي رمزية التراث الهندوسي» الوجه 
اثالث لحانوس يناسب عين جبين شيفا (مظهر الحمال الإهي)ء وهي أيضا غير مرئية لحدم وجوه آي عضو 
جسمي يشلهاء وهي ترمز إلى الشعور بالأزلية؛ ونظرة واحدة من هذه العين (عين البصيرة) نحيل كل شيء 
إلى الرماد. آي أنها تفي كل جلى للظهور؛ لكن عندما يتحول التعاقب إلى تواقت» أي يتحول الزمني إلى 


ریو ت3 

من أسماء الآن الفرد اسم العصر' الذي أقسم اله تعالى به في فاتحة سورة العصر؛ وعدد كلمة عصر بجساب الجمل هو 300 الذي هو 
عدد درجات الدورة الفلكية الزمنية وهو أيضا عدد كلمة رفيع من سمه تعالى رفيع اتدرجات؛ والإشارة هنا هي أن كل الدرجات 
الزمتبة منطوية في حقبقة العصر أو الآن الدائم: والعدد 360 هر آيضا عدد كلمة (جائوس) يساب الحمل المخغربي ٠-‏ (المُعرب). 

"أ لذا السبب. في بعض اللعات كالعبرية والعربيةء لا توجد صيخة الفعل المناسب للحاضر. 
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اللازمنيء فإن جميع الأشياء تجد ذاتها باقية قي الآن الدائم ثابتة فيه وبالتالي فالفناء الظاهري ليس سوى 
جوهر حقيقي. 

ولنرجع إلى ما يتعلتق بالدورة السنوية خصيصاء فابوابها الى من وظيفة جانوس أن بفتحها 
ویغلقها: ليست سوی الأبواب الانشلابية الي تكلمنا عنهاء ولا جال للشاك في هذا الصدد؛ وبالفعل فقد 
أعطى جانوس اسمه لشهر جانفي(جانياروس) الذي هو أول شهور السنةء وهو قاتحها عندما تبدأ طبيعيا 
بالانقلاب الشتوي. وزيادة على هذاء فالدلالة الأكثر وضوحاء هي أن عيد جائوس في روما کان حتفل به 
عند الانقلابين من طرف المنتمين على تنظيم كوليجيا قابر وروم F200)‏ 24ا01 وستلح على 
هذه النقطة الأخحبرة بعد قليل. وحيث آن البابين الانقلابيينء كما رأيناهما سابقاء يضضيان إلى الشطرين 
الصاعد والمابط لدورة فلك البروج اللذين ينطلقان منهما على التتاليء فإن جائوس. الذي كنا رأيئاه سابقا 
كمولى الزمن المثلث (وهي تسمية تطبقها أيضا الملة المندوسية على شيفا) هو أيضا من هنا مولى الطربقين. 
آي طريقي اليمين والشمال اللذين يثلهما الفيثاغوريون بجرف ۷ “وهما ي الصميم مطابقين لديفا- يانا 
و ل بيتري- يانا ٠‏ وحسب هذا الاعتبارء مكن بسر فهم كون مفاتيح جانوس هي في الحقيقة تفس 
الفاتبح التي في الملة المسيحية تفتح وتغلق ملكوت السماوات' (والطريق المناسب إليه يتناسب في هذا المعنى 
مع ديفا - بان" لا سيما من حيث جانب آخر أن نفس هذين المفتاحين» الواحدة من ذهب والأخرى من 
فضةء كانتا مفتاحا الأ سرار الكيرى والأسرار الصغرى؛ 

وبالفعل فجانوس كان يمثل مظهر اهداية والإرشاد الإهي في التربية الروحية العرفانية“ وهذا 
اللعحت من آهم خصوصياته» ليس من حيث هو فقط وإنما أيضا من وجهة النظر الت نحن مُلتزمون بها 
الآن؛ وهذا لوجود ارتباط جلي هنا مع ما ذكرناه حول الدور التربوي الروحي العرفائي للكهف ولا يكافه 
من صور العام الأخرى تخصيصاء وهو الدور الذي أذى بنا تحديداً إلى النظر في مسالة الأبواب الانقلابية. 
وبهذه الصفةء كان جانوس هو المشرف على تنظيم كوليا فابروروم؛ فأهله هم الذين كانوا الأمناء على 


1 وهدا ما تثله أيضاء في شكل ظاهري وأخلاقي أسطورة هركو ل( ءا۲٠0‏ [) بين الفضيلة والرذيلة. وقد احئفظ برمزيتها في الرقافة 
السادسة ن لحه آورای الثارو بت و ل مضل لذلا الرصر الفيثاغوري العيى امستمراریات ار ی علربفة: متا تر اجده ف عغيد 
النهضة على طابع المطبعي يكولس دي شامان (۸أدصعhج‏ عل sوامعاا)‏ والمصرر له هی جون گرزان (٣أوان‏ صھع!)۔ 

1 الكلمة السنسكريتية يانا (20۵ ) ها نس الجذر اللاتيی إير .)٣(‏ رحسب سیسرون 10۲01 0) اشستق من هذا المذر اسم 

. في شان رمرية هذبن الطريغين تجدر إضافة طريق ثالث هو طرق الو سط المفضي مباشرة إلى الانعتاق (أو الفتح الكبير)؛ ويناسب 
| العطريق ا مداد العلوي شیر امرسوم لجر ء العمودي شي خر ف و هذا المعنى ریه أبضاً س ما ذقرناد اا حول مرضوع 
الوجه اثالث غير المرئي لحانوس. 

1 بلا حظ آن کلمة ابنیسیاسیو ۵ا۵ أ٥ا‏ اجاءت من إن - إير وهنا غچد مرة آخری فمل يرا (۴2) الذي برط به أسم جانوس. 
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طرق التربية الروحية؛ وكما هو الحال في جميع الحضارات التراثية. كانت هذه الطرق مرتبطة ممارسة جرف. 
والحدير بالملاحظة حقاء هو أن هنا يوجد أمرء لم يفقد أبدا مع الحضارة الرومانية القدية؛ بل استمر بدون 
انقطاع في المسيحية نفسهاء بل يكن حتى العثور على أثره في أيامنا هذه مهما بدا هذا غريباً عند الذين 
جهلون بعض فاط التواصل (لسلاسل التراث الروحي). 

وفي المسيحيةء أصبحت الأعياد الانقلايبة لحانوس أعياد القديسين يُوحنا ”التي بقي الاحتفال بها 
في نفس الفترات السابقةء آي مباشرة بالقرب من انقلابي الشتاء والصيف"". وما له دلالة واضحة أيضاء 
هو أن الجاثب الباطني للملة المسيحية اعشر داثما على أنه بحيوي NN1۲٤(‏ 00114A[.)؛‏ ومھمہا کانٹ 
الظواهر الخارجية فهذا بعطي معنى بتجاوز بوضوح جرد الجانب الدب الظاهري. وقد انتقلت سلسلة 
الإرث التتابم لقدماء كوليجيا فابرورومبكيفية شرعيةءإلى التنظيمات اليرفية» خصوصاً البنائين» الي 
احنفظت طيلة العصر الوسيط بنفس الطابع الْساري للترببة الروحية العرفانية. وهذا من الطبيعي إن كان 
ذلك التنظيم للبنائين تحت رعاية القديسين بوحنا؛ ومن هنا جاءت العيارة المعروفة غرفة القديس يوحنا الق 
احتفظت بها الماسونية الي م تكن في نفسها شيتا آحر سوى الاستمرارية الموصولة بارتباط مباشر؛ بتلك 


هما التي جى لتت والحواري يجيي الإغجيلي ينظر حرغما القال التالي - اا معرب). 

وهكذا فإن عيد القديس يوحنا الشتوي قريب جدا من عيد الميلاد(نويبل الميسي) الذي هو من وجهة نظر أخرى؛ لا بقل تناسيأ 
بالضبط مع الانقلاب الشتوي. كما شرحناء سابقا. وفي زجاجية من القرن الثالث عشر في كيسة القديس ريي بمدينة رمس ثرى 
رسما لاا للنظر با خصوص. وهو بلا ريب فريد من نوعه بالنسية للمقشصود هنا وقد وشت بدون جدوى مالة معرفة آي واحد 
من القديسين يوحنا يشله ذلك الرسم: واحقيقة؛ بدون وجوه آي التباس في هذا: هي أن الرسم يلل القديين مالفين معا في هيشة 
نفس الليخصية. وهلا ينه دوارا الشمس الوضوعين في اتجاهين متعاكسين فوف راس الرسم. وهماً يتناسبان هنا مع الانقلايين ورمع 
وجهي جالوس. وئشير أيشاً عرض على سبيل الطرفةء بأن العبارة الشعيية الدارجة جرن الذي بكي وجون الذي يضحك هي في 
الوانع ڏک ی لاو جپن التعاکسين جائوس. 
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التنظيمات الى ذكرناها .وحتى في شكلها النظري' الحديث كإحدى الشهادات الأكثر صراحة على 
أصلهاء بقيت الاسونية عافظة دوما على الأعياد الانشلابية اللخصصة للقديسين يوحناء بعد أن كانت مكرسة 
لوجهي جانوس"“ .وهكذا فإن المعطيات التراثية لبابي الانقلابين مع ارتباطاتها الُسارية الروحيةء استمرت 


EH 


3] 


نذكر بان غرفة القديس يوحن حتى إن لم تكن مُشبهة رمزيا بالكهف. فلا أقلى من أنها مثله صورة للكون: ووصف ابعادها في هذا 
الصدد واضح بالخصوص:؛ فطوفا من الشرق إلى الغرب-وعرضهامن الجنوب إلى الشمال. وارتفاعها من الأرض إلى السماء وعمقها 
من سطح الأرض إلى مركرها. ومن الملا حظ. كمقاربة لافتة للنظر في ما يتعانق بارتفاع الخرفةء بأن موقع المسجد في الملة الإسلامية 
يعتبر واقعأً. ليس فقط على سطح الأرض وإغا من سطحها إن السماء السابعة. ومن جهة اخري: يقال أن في غرفة القديس يحيى 
ترفع (آي شبد الياكل للفضيلة وتحفر الزنازن للرذيلة؛ ومفهوما النشييد و أخفر ترجعان إلى البعدين العموديين أي الارتفاع 
والعمى. اللذين يقاسان وف شطري نفس اور الواصل بين سمت الرأس وسمت القدم (آي الأوج وا لحضيض) عندما يدان ي 
اتجاحين متعاكسين: وهذان الاعباهان التعاكساث يتناسبان على الستالي قي التراث اد رسي) مم ساتفا 4 ¥ااك5) و تاماس 14101447 
(وتوسع البعدين الأفقيين يناسب راجاس 45ع ةا). آي يول الكائن شمر السماوات (هيكل المعبد) أو حر البران (الزترانة)؛ وبدلا 
من أن تكون هله الميول هنا مرموزة صر المعنى» هي بالأحرى مكنى عنها بمفهومي الفضيلة و الرذيلة كما هي بالضبط قي أسطررة 


هر گول الى ذگرناها آیغا'"". 


ا 


ٍ ازل ٣‏ ص لے 4 
(#) قال تعالل في الاية 30 من سورة النور (24) على المساجد والعايد: #ف بیوات ادن الله اَن رقع چ وقال في شان تشييد 


٣ 


4 vw 4 ACTS mu mT ml e 
مڻ سو رة الح (2): #ويثر معطا وقصر مشہلی 4. - الع ب)۔‎ 5 EE : اأمضثة بر حشر آلو تياك د‎ 
ف الرمزبة الاسونية. المماسان للدائرة المتوازيان يعتران من بين دلالات آخحري. كممثلين للقديسين يوحنا: وإذا كانت الدائرة معترة‎ 
كصو رة للدورة السنوية. فنقطتا التماس للمماسين الخقابلتن قطر يا. يتناسبان إدن مم مط الا نفلا بين.‎ 
شر نا اقا إلى عااقة جانوس بنهاية وبداية الدورة الزمنية من حت العدد الدوري الام 30. ونضيف بان الحديث النبوي الشريف‎ 
ار پان سيدا يي ت هو الدي يدبح الموت التشكل في صورة كش عند انتهاء بوم القيامة وافنتاح دوهة الأبد المشار إليه بيرم‎ 
الست اله الدائہ لهل النار ونهاره الدائم لآهل سل ولد اسم یی )ا هرک یلد ار وک وأ ردد امار الشلكية بخامدیا‎ 
المتاسب للدورة انتامة. و پسیب 3 مأ شار اليه الولف الشيخ شیا الو اأحد حول هذا الاسم ص رها فن الد للت کان اسه هر‎ 
يبا عبد آلواحد غي .-االمعرب).‎ 
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) في شان القديسبن يوحنا ( أو يحي‎ 
A propos des deux saints Jean 


(1; 


رغم آن الصيف يُعتبر عموما كفصل بهيج والشتاء كفصل كئيب» من حيث أن الأول يمشل» إذا 
صم القول: انتصار النور» بينما الثاني يمثل انتصار الظلام فإن للانقلابين المناسبين هما طابعا هو في الوافح 
معاكس تماما هذا الذي ذكرناه عن الفصلين. وقد يبدو هنا رجرد تلاقض غريب؛ ولكن من السهولة فهم آن 
الأمر ينبغي أن بكون هكذا حالما يكو ن لدينا بعض المعرفة للمعطيات ! تراثية حول مسار الدورة السنوية. 
وبالفعل. فالذي يبلغ الأوج لا كن له إلا أن يتناقص» والذي يدرك الحضيض: بالعكس لا يكن له إلا أن 
ينبعت للتو نحو الئمو. وهذا فالانقلاب الصيفي يُسجل بداية الشطر الصاعد للسنةء بينما الانقلاب 
الشتوى بالعكس يسجل بداية شطرها الابط؛ وهذا هو الذي يفسر أيضا من حيث دلالته الكونية هله 
الكلمة من القديس يو حا (أي اي التي يمب 8#) الذي تطابقت رمزيته مع الانغلاب الصيفي: الذي ولد عن 
المنقلب الشتوي ( آي المسيح ##) ينبغي أن ينمو وينبغي لي أن أتناقص"“. ومن المعلوم في التراث 
الهندوسي» أنه ربط بين الشطر الصاعد ودیفا - پاناء كما يربط بين الشطر اهابط وبيتري- يانا؛ وبالتالي. 
فرج السرطان في قلك البروج المناسب للمنقلب الصيقي هو باب العباد الذي يفضي إلى بيثري- يانا. وني 
الواقع فإن الشطر الصاعد للدورة السنوبة هو الطور اليه أي افير السعيد آو اللائم» بينما شطره الهابط 
هو الطور الكثيب أي الشري النحيس أو غير الملائم وتفس هذا الطابع يوصف به الباب الانقلابي الفاتح 
لكل واحد من الطورين اللذين تنقسم عليهما السنة بجكم الانجاه نفسه جريان الشمس. 


نشر ي د. ته جوان 949| 

ا في العديد من ارات يعبر عن هذا المفيوم بأشكال اة حصوصا في كناب العرفان الصينى) تاو - تي“ كينغ؛ وقي تراث الشرف 
الأقصى يرجم هذا المفهوم إلى تقليات (الثنائية الوجودية التكاملة) بين و يانغ. 

0 القديس يرحنا. 3 لا3. 
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ومسن جانب آخرء من المعلوم في المسيحيةء أن أعياد القديسين يوحنا” تتعلق مباشسرة 

الاتقلاين ‏ . واللافت للنظرء رغم آننا م نر إلاشارة إليه أبداً ني ي آي رقع أن هذا الذي ذكرنابه مر 

عله عل خو حاص في المعنى المزدورج المندرج ف اسم پو نا نفس وبالفعل فكلمة حنان (٣وووط)‏ *“ 

في العبرية؛ ها في نفس الوقت معنى العطف وآلرحمة ومعنى الحمدا ( أوالشكر) ((ومن الطريف» ملاحظت 

أن في الفرنسية تفسها تو جد کلمات ها أبضا بالضبط نفس العنى المزدوج مثل كراص (عءةاع آي رعاية) 
وميرسي 116۲٥1(‏ آي شکرا)). 

وبالتالي فاسم جوحنان (10۵0212) يمكن أن يعي أرحة الله وأيضا الحمد له . والحالة هذه 


فمن السهل التنبه إلى أن الأول من هذين المعنيين يبدو ملائما ناما للقديس بوحنا (أي النى يى ت) 


هما سیدنا یی بن گرا -عليهما السلاء - آي ابن حال عيسى "لخب : والثائي حو يوحنا الإنجيلي احد رسا , عيسيى ومن أحب 

الارن الات عشر إليه حثى لقب باخبيب؛ لتب الإنجيل الرابع وكاب الرزيا وللاث رسائل :فيل آنه مات شهدا في جزيرة بطمس 

سج بھی فل بعل بم ا يسدر آي بي انحر أسبرع آلا نشا اتوي . —- عر )ا 

1 هما ني الحقيقة واقعان بعد التاريخ المضبوط للانقلابين بقليل. وهو ما يرز طابعهما بوضوح أكثر: حيث أن ابوط والصعود يكونان 
قد بدءا حينئ فعلياء وهذا يتناسب في الرمزية القيدية مع كون بابي بيتري- لوكا وديغا- لوكا يقال عنهما أنهما يقعان على التتالي لا 
في الشمال والمتوب بالضبط. وإغا نحو انوب الخربي ولحو الشمال ا 

۳ تريد هنا الكلام على الدلالة الاشتقاقية هذا الاسم في العبرية؛ وما القاربة بين يوحنا (جون) و جائوس فمن المعلوم آنها مشابهة 
لقطية لا عللاقة طا ماه بالا شتقاق؛: لکن لا تقل عن كونها مهمة من 1! هة ال حيبت أن أعيات آلتدیسين پو ناء قد حلت عل 

1 عع ربطهما خحصرصا بمعاني ألكابة و البهجة الذين آشرنا "إليهما آنفاءنذكر هنا بأهيئة الفلكلورية المشهورةف وإن كانت بلا شك غر 

مشچو فة وما رهي جورل الدي يبي وجوت الدي رفاك واي ٤‏ الصميم ثيل ساق لتمثيل رجهي انوس فجون الذي 

يضحك هو الذي برفع الامد إلى الله أي يوحنا الإنجيلي'*. 


&*# ر کي ر ر ص E‏ ۴ 
(#) قال تعالى عن هذه الازدراجية في الآيتين (44-43) من سورة النجم (53): #وأنەء هو اضصحك وانی زج وألهد هو 
FF ~„ “F‏ 
اماتت اياھ - و الحثاسس E‏ الخاأء ا لجلا لي وک ال شرل إشارة اليه ث لوان خض یی من کتاب ( فوص اخیکم) للشيخ 
أبن العربي. وهو قفص حكمة جلالية في كلمة بحبوية وهو يتمد من اسمه تعالى حي - (المعرب). 
8 #ے ا u‏ 
ا کک ا م تر ق اران اا مرق واد تماق ی غ في الآية 13 من سررة مریم (19) ۾ ی ل شك التي 


ع 
يتنه اکم صا و وحتانا من لدت Es‏ کارت تفا ر وبا بولديه وَل یکن جیار 


بې اي ار ي ج راق 


س عله 
ا ج عليه يوم ولد رم يمو وَيَوَمَ يَعَف حَيا). االمعر ب( 
e‏ هذان امعان هما من أهم أوصاف البي الام ميدتا حمد ب فاسمه عمد وأجد) والسورة القرآنية الي اختص بها هي فاشحة 


- الع ت)]. 
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تخصيصاء بينما العنى الثاني بلائم القديس بوحنا الإنجيلي. وعكن آن نقول بأ الرهة هي بالطبع تازلة: 
بيدما الحمدصاعد وهو ما يعود بنا مرة آخرى إلى علاقتهما بشطري الدورة السنوية . 

وي موضوع العلاقة بين القديسين يُوحنا ورمزيتها الانقلابية. من المهم أيضا أعتبار رمز يبدو آنه 
حاص بالاسونية الأنجلوسكسونيةء أو على الأقل هي وحدها التي حافظت عليه: إنه دائرة مع نقطة في 
مر كزها ومنحصرة بين مماسين منوازيين يقال عنهما آنهما يرمزان إلى القديسين يوحنا. فالدائرة هنا هي 
بالفعل صورة للدورة السنويةء وأبرزت دلالتها الشمسية بجضور النقطة المركزية حيث أن نفس هذا الرسم 
هو أيضا في نفس الوقت الرمز التتجيمي للشمس: والمستقيمان النوازيان هما المماسان هذه الدائرة في نقطت 
الانقلابن» بسجلان مكلا طابعهما كنقطتين حديتين لأنهما بالفعل حدان لا يكن للشمس آيدا أن 
تتجاوزهما خلال جريانها؛ وبسبب تناسب هذين الماسين مع الانقلابين. يكن من هدا القرل بأنهما يمثلان 
القديسين يوحنا. لكن يوجد في هذا التاريخ خروج عن القياس الصحيح ظاهريا على الأقل. فكما شرحناه 
في مناسبات آخری» پنبغي للقطر الانقلابي في الدورة السنوية أن يعتبر عموديا نسبيا بالنسبة للقطر 
الاعتدالي؛ وبهذه الكيفية وحدها يكن لشطري الدورة الفصولين بالانقلابين. أن يظهرا حقا على التشالي 
کشطر صاعد والآخر هابط وحينئذ تكون نقطتا الانقلابين هما أعلى نقطة وأسفلها في الدائرة. وني هذه 
الشروط يبكون المماسان فى طرفي القطر الانقلابي والعموديان عليه في وضع أفقي. غير أن في الرمز الذي 
نحن بصدده الآن. هما بالعكس مئلان في وضع عمودي. إذن في هذه الخالة الخاصة يوجد نوع من التخير 
حدث في الرمزية العامة للدورة الستوية؛ ويمكن تفسيره بسهولة فمن البديهي آنه م محدث إلا مقارنة 
حصلت بين هذين المتوازيين والعمودين الائنين؛ فهذان الأخيران اللذان لا كن طبعا إلا آن يكونا في وضع 
عمودي» هما أيضا زيادة على ذلك. وعلى الأقل من حيث وجهة من وجهات النظر علافة فعلية مخ 
الرمزية الانقلابيةق بحكم أن موقعيهما على التتالي هما الشمال واجنوب. 

ومظهر العمودين هذاء يبرز با لخصوص في حالة عمودي هرکول* (عاںا1)' ! فهرکول 
بصفته کٴ بطل شمسي» والتناسب بين إنجازاته الاثني عشر والبروج» كل هدا مشھور حتی لا يكون الإلحاح 
عليه ضروريا. ومن المعلوم أن هذا الطابع الشمسي بالتحديد هو الذي يبرر الرمزية الانقلابية للعمودين 
لمر تبط اسمه بهما. وإذا كان الأمر على هذا المشسرالء فشعار (۲4اانا كنام )١0١‏ الذي يرجع إلى هذين 
العمودين» يظهر وكأن له دلالتان: فهو لا يعبر فقط على ما هو شائع في التأويل الالوف الراجع إلى وجهة 


هكول عند الرومان هو راگیس عند اليونان» وهو من أبطال اليتولوجياء يضرب به الثل في وه وباسمه دعس الأقدمون مضيق 
جبل طارق أعمدة هرقل .- (المعرب). 

في العشيل الجغراني الذي ججعل هذين العمودين في جهتي مضيق طارق: من البدبهي أن العمود الواقع في أوروبا هر العمود الشمالي. 
رالثاتي الواقع فی آفريقيا هو العمود اجنوبي. 


272 


النظر الأرضية وهي مقبولة قي إطارهاء وهي التي ترى آن العمودين يعينان حدود العام المعروف» أي أنهما 
مثلان في الواقع التخوم التى لا سمح للمسافرين بتجاوزهاء وذلك لأسباب يكن أن يكون من الحم 
البحث عنهاء وإغا يعبر ذلك الشعار أيضا في نفس الوقت- بل ينبغي القول قبل كل شيء بلا ريب - على 
أنه من وجهة النظر السماويةء يل العمودان ادود الت لا تستطيع الشمس أن تنعداهاء ولا يتم جريانها 
السترى إلا بينهما""» كما هر الحال بين المماسين المذكورين آنفا. وهذه الاعتبارات الأخيرة يمكن أن تبدو 
بعيدة بعض الشيء عن نقطة انطلاقناء لكن والحق يقال ليس هذا بصحيح لأنها تساهم في شرح رمز يرجع 
بجلاء للقديسين بوحنا؛ ويمكن القول بانه في الشكل المسيحي للتراث» كل ما يتعلق بالرمزية الانقلابية هو 
أيضا من هنا بالذات مرتبط ارتباطا يزيد أو ينقص بالقديسين يوحنا. 


7 فوق نقود إسبانية قديمةء نرى رسما لعمودي هركرل موصولين بشريط مكتوب عليه شعار 1۲2ا 115[ ۸0١1‏ والحالة هذه نشير 
على سبيل الطرافة إلى ما يبدو أنه غير معروف إلا فليلاءوهو أن من هذا الرسم إشتقت العلامة المستعملة في الدولار الأمريكي: لكن 
كل الأهمية أعطيت للشريط الذي ا يكن في الأصل إلا ملحقا ثانوياء واستبدل جرف 5 المشاكل تقريبا للشريط في حين اختزل 
العمودإن إللذان كانا يشكلان العنصر الأساسي إل خطين صخرين متوازيين عمو ديين كالماسين للدائرة في الرمز الماموني الذي كنا 
بصدد شرحه؛ وهذا لا يخلو من بعض السخرية حيث أن أكتشاف آمريكا بالتحديد قد أبطل فعلا التطبيق الجغرالي القديم مشعار 


non phus ultra) 


و 


رمزية بنائية ( معمارية ) 


)39( 
(1 ( رمزیه القية‎ 
Le symbolisme du dme 


فی مقال من جل he اndian Historical Quarter]‏ (عدد مارس 1938) درس آناندا ك. 
كوماراسوامي مسألة رمزية القبةء التي هي في غاية الأهمية: كما هي في غاية الارتباط الوبق مع بعض 
الاعتبارات التى كنا توسعنا في عرضها سابقاء وبالتالي فلن نقتصر على فحص مظاهرها الرئيسية قحسب. 
والنقطة الأول الأساسية الللحوظة في هذا الصدد. والمرنبطة تحديدا بالقيمة الرمزية والعرفانية للضن 
المعماري؛ هي أن كل مبلى مُشيد وفق المعطيات التراثية المضبوطة. يتضمن ني بنيته ووضعية ختلف الأقسام 
التى يالف منها دلالة كونية قابلة لتطبيق مزدوج ينسجم مع العلاقة التماثلية بين الكون الكبر والكون 
الصغير: آي آنها تر جع إلى الكون وإلى الإنسان معأً. وهذا يصح طبعاًء في المقام الأول على المعايد والأبنية 
الأخرى التي هما طابع مقدس' بالمعنى الأدق هذه الكلمة؛ لكن بالإضافة إلى هذاء فذلك يصح أيضا حتى 
على جرد المساكن البشرية لاه لا ينېغي نسیان آن لا وجود لي شي ء دوئي (غير مقدس) قي الضارات 
ذات الطابع التراڻي الكامل؛ وتأثر الانحطاط العميق» هو وحده الذي أدى إلى بناء منازل لا هندف منها 
سوى الاستجابة إلى الحاجيات الادية البحتة لسكانها؛ وهؤلاء أيضاء من جالبهي آمكن هم أن يرضوا 
مساكن مُصممة تبعاً لاتشغالات ها مثل هذه النفعية ضيقا واغطاطا. 

ومن المعلوم أن الدلالة الكونية التي ذكرناها الآن يمحن أن تحشق بكيفيات متعددة. كل كيفية منها 
تتناسب مع وجهة نظر حاصة. وهذا يولد أغاطاً معمارية ختلفةء بعضها يتميز بارتباطه بهذا الشكل التراثي 
أوبالآخر؛ لكن ليس علينا الآن أن لا ننظر إلا إلى واحد مسن أكثرها شيوعا. وهو بتمشل في بنية مشكلة 
بالأساس من قاعدة ذات مقطم مربع (ومن غير المهم هنا أن يكون هذا الجزء السفلي شكل مكعب أو 
متفاوت الاستطالة) تعلوها قبة أو سقف ذو شكل تتفاوت كرويته الكاملة زبادة ونقصا. ومن بين الأمثلة 
الأكثر تميزا هذه البنية يمكن أن نذكر مع ' كوماراسوامي» الستوبأً البوذية.ونحن نضيف أيضا القبة الإسلامية 
لممائلة ها بالضبط في شكلها الكلي”“؛ ويمكن كذلك أن نضيف إليهاء من بين حالات أخرى لا تظهر فيها 


1 تشر ف د ت. اکتوبر 1938. 
2 المقصود في كل المالين هو أيضاً ستشابه حيث أن الستويا كانت في الأصل على الأثل. تضم رفات القديسين. والقبة شيد على قر 
أحد الأو لياء. 


و 


هذه البنية بمشل ذلك الوضوم هيئة الكنائس المسيحية التي شيد فيها قبة فوق قسمها المركزي. وما تجدر 
ملاحظته أن القوس مع عموديه المستقيمين والحزام المرتكز عليهما ليس هر في الوأقع سوى المقطع العمودي 
لفل تلك البنية؛ ومفتاح القبة (أو تاج القبة) الذي بحتل قمة هذا القوس يناسب طبعا أعلى نقطة في القمة 
وستعود إل دلالته لاس “. 

وني البدايةء من السهل التدبه إلى أن القسمين المشكلين للبلية التي وصفناها الآن يلان الأرض 
والسماء المتناسبين فعلا على التنالي مع الشكل المكعب والشكل الدائري (أو الكروي في بناء ثلاثي 
الأبعاد)؛ ورغم أن الدلالة على هذ! التناسب بارزة فى تراث الشرق الأقصى آكثر من غير فمن البعيد جدا 
أن تكون مقتصرة عليه وحده. وفي سياق إشارتنا إلى تراث الشرق الأقصى» فلا تخلو من الفائدة» ملاحظة 
أن لباس الأباطرة القدامى في الصين بنبغي آن يكون دائريا من فوق ومربعا من تحت وقد كان هذا اللباس 
بالفعل دلالة رمزية (وكذلك كل أعمال حیانهم كانت موزونة وفق الشعاثر) هي بالتحديد نمس الدلالة الي 
ننظر هنا في تحقيقها ا لمعماري. ونضيف على الحو أنه إذا ظر إلى البناء بكامله وكأنه دياسي (تحت 
الأرض)ء كما هو واقع أحيانا بالفعل إما حرفيا في بعض الحالات: وإما رمزيا في حالات آخرى» فسنجد 
أنفسنا عندئذ راجعين إلى رمزية الكهف كصورة لحملة الكون. 


ا إذا كانت الكنيسة في حلتها: كما هي عليه عادة. على شكل صليب لاتيني. فتجدر ملاحظة أن بالإمكان الخصرل على هذا الصليب 
انطلاقا من مکعب تبسط جيم وجوهه على مستوي قاعدته (وهته اللقطة مصرح با فی رمزیة رویال آرش 17ھ اےاه؟) 
الاسونية)؛ ووجه القاعدة الذي يمكث طبعا في وضعيته الأول يطابق عندئذ القسم الأوسط (للكنيسة) الذي ترتفع فوقه القبة. 

ا في بعض الرسوم التتمية ل أروايال آرش ا لماسونية: الدلالة السماوية للحرام منبه عليها بوضوح. بتمشلى قسم من فلك البروج عليه 
وواحل من بابي الانقلابين يوضع عندئذ في موقع 'مفتاح السقف ؛ وهذا الباب في وضعه السوي» ينبغي أي يختلف تبعا لاعتبار 
موقعه ک مداخل آو ک رج وفق ما شرحناد سابقا. 

1 في السلوك الماسوني: الانتقال المسمي معنن 0ا #٣وباة ٠٠۳‏ (أي من التربيع إلى التدوير) يمل بالتحديد الانتقال من الأرض إلى 
السماء ( ومنه كلمة الارتفاع الجيد لتحيين القيول في درجة رويال ارش) أي ألترقي من ميدان الأسرار الصغر ىإ ميدان الأسرار 
الكعرى بمظهريها الروحي و اللكي .لن الاسم الكامل الطابق ها هر احا اموم (dصت)‏ رادا رغم آنه لأسباب تار ية ليس 
علينا آن تفحصها هنا: انتهى القن الروحاني بالتلاشي تفريا مام هيمنة ألفن الملكي.- والأشكال الدائرية والمربعة يذكربها أيضا 
الفر جار والكرس اللذان يستعملان لتسطرها على الاي وهما مقترنان كرمزين ليدآين متكاملين: كما هما عليه فعايا السماء 
والأرض. والشكل الصليى لكنيسة هو كذلك شكل رباعي؛ فالرمزية العددية باقية هنا إذن في هذه الحالة كا مي حالة القاعدة 
امربعة. ۰ 

4 الإمبراطور تفه بلباسه هذا كان يل الإنسان اخقيقيألواسطة بين السماء والأرض: والجامع لكل من قدراتهما ثي عي ذاته؛ ومن 
حیٹ هذا المعتی بالضبط يکرن دأئما وشح المعلم الماسرني اندي بغي أن يحون هو أيضا إنسانا حفيقيا لو آنه قق فعليا بالسلوك؛ 
بين الوس والفرجار.- ونشير كذلك قي هذا الموضوع إنى إحدى مظاهر رمزية السلحغاة: فذيلها السفلي اتوي يناسب الأرض. 
وذبل ظهرها العلوي الكرر على شكل تبة يتاسب السماء ويينهما الخيران نه الذي يشل الإنسان بين السماء والأرض؛ وبه 
تكمل هذه الثلائية العظمى الق ها دور ذو أعمية متميزة في رمزية التنظيمات السلوكية للملة الطاوية (أي ملة ا لحضارة الصينية 
القدية الأصاية الي بسب جانبها الظاهري للحكيم كونفوشيوس فيسمى كنفوشية. بينما جانبها السلوكي الروحاني العرفاني الباطي 
احتفظ باسم الطأوية). 


AR 


وإلى هذه الدلالة العامة تضاف آيضا دلالة آخرىء وهي آكثر دقة: فجملة البناء» إذا نظر إليه من 
أعلى إلى آسفلء يُمثل المرور من الوحدة المبدئبة (وئناسبها النقطة المركرة آو قمة القبة الي برّسعهاء إذا 
صح القول» ينشا السقف بكامله) إلى رباعية جلى الظهور العنصري (لأن العام العنصري يتشكل من 
العناصر الأربعة آي التراب والاء والمواء والتار ٠)”‏ وبالعكس» إذا ثظر إلى البناء من أسفل إلى أعلى فهو 
الرجوع من هذا امجلى إلى الوحدة؛ وني هذا الصدد» يذكر كوماراسوامي بمثال له نقس الدلالةء وهو الرمزية 
الفيدية للريبهوس (كاططن۸) الثلاثة الذين جعلوا من الكرب (باترا: )2۲١‏ الوحيد لتواشتري 
eT washtri)‏ لائة کراب ومن المعلوم أن شكل الكوب كروي مثل شكل القبة)؛ والعدد الثلائثة هنا 
يدخحل كوسيط بين الوحدة والتربيع؛ ويدل با لخصوص في هذه الحالةء على أنه بواسطة الأبعاد الثلاثة 
للمكانء يكن للواحد الأصلي أن يتحول إلى أربعةء وهو ما يمثله بالضبط رمز الصليب ذي الأبعاد الثلائة. 
والسياق المعاكس نمثله كذلك قصة بوذا الذي أخذ أربعة أقداح للصدقة من مهاراجات (أي ملوك أو أوتاد) 
الجهات الأصلية الأربعة فجعل منها قدحا واحدأ؛ وفي هذا إشارة إلى أن القدح المقدس' أي الغرال 
(61) (وهنا نستعمل الكلمة التراثية الخريية الدالة طبعا على ما يكافؤ ال باترأ المذكورة هنا) بالنلسبة 
للكائن النحقق بالوحدة يصبح واحدأً من جديد كما كان عليه في البدء أي عشد نقطة انطلاق الظهور 
الكوني. 

وقبل أن تذهب إلى ما هو آأبعدء نشير إلى أن البنية المذكورة قابلة أيضا لتحقيقها آفقياء وذلك 
بإضافة قسم نصف دائري إلى أحد طرفي بناء مستطيل الشكل» وهو طرف الجانب المرتبطة به دلالة المناسبة 
السماوية بنحو من الإسقاط على المستوي الأفقي للقاعدة. وجهة هذا الحانب في الحالة الأكثر شيوعاً على 
الأقل» هي التي سيأتي متها النورء أي جهة الشرق. والمثال البارز مباشرة» هو الكنيسة النتهية بصدر تصف 
دائري. وثمة مثال آخر يعطيه الشكل الكامل يكل ماسوئي: فمن المعلوم أن الغرفة بالتحديد هي مربع 
طويل أي هي في الواقع مربع مزدوج طوله (من الشرق إلى الغرب) ضعف عرضه (من الشمال إلى 
الجنوب) ٠‏ لكن يضاف إلى هذا الربع المزدوج الذي هو هيكال' من جهته الشرقية ال دبي بشكله نصف 


8 تار شقا هيرام الأول (2-909د ق. م) هو الك الذي أعطى لني سليمان مواد اليناء والعمال لتشييد هيكل أورشلم. وأاصبح بعد 
ذل من آم ال موز الماسونية - الع )ا 

ا الشكل الصليي لكنيسة هو كذلك شكل رباعي؛ فالرمزية العددية باقية هنا إذن في هذه المالة كما هي في حالة القاعدة المريعة. 

3 حسب كتاب كريتياس لأفلوطون فإ اليكل الكبير لبوزايدمونيس العاصمة الأطلنطية ( آي عاصمة قارة الأطلنطيد التي غرقت في 
الط الأطانطي خلال الطوغان ). کان له هو أبضا: قاعدة على شکل مربع سزدوج؛ وعندما تخد لمع المربع كوحدة فإن فطر 
اربع المزدوج يساوي جذرةت. 
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الدائري ”+ وهذا المخطط هو بالضبط مخطط البازيليك الروماني". 

وبعد أن تقرر هذا لنرجع إلى البنية العمودية» فكما ينبه عليه كوماراسوامي» ينبغي أن ينظر إليها 
بكاملها بالنسبة إلى حور مركزي؛ وهذه هي طبعا هيئة الكوخ الذي يعتمد سقفه المقبب على عمود بصل 
قمة هذه القبة بالأرض؛ وكذلك هي هيئة بعض قبب الستوبا التي يشل محورَها بداخلهاء بل تد أحيانا إلى 
أعلاها خارج قبتها. لكن ليس من الضروري دائما ئی آي مکان تجسید هذا احور ماديا فشانه شأن محرر 
العام الذي يُمثل حور البنية صورة له. وا مهم هنا هو أن مركز الأرضية التي يقوم عليها البناء. آي النقطة 
الواقعة مباشرة تحت قمة القبة. تُعتبر دائما متطابقة تقديرا وإضمار مع مركز العام؛ وبالفعلء فإن مركز العام 
هذاء ليس موقعاً بالمعنى الطوبوغرافي والحرفي للكلمةء وإغا هو موقع بالمعنى المتعالي المنزه والمبدئيء وبالتالي 
مكن أن يتحقق في أي مركز أسس بكيفية شرعية سوية (كمقام مقدس). ومن هنا جاءت ضرورة الشعاثر 
لتى تجعل من عملية البناء محاكاة تقتدي بكست نشأة العام تفسها". والنقطة القصودة هنا (أي النقطة 
المركزية لأرضية البنية) هي إذن أومفالوس حقيقي (2105اpمص٥0؛‏ وبالسنسكريتبة: نابهیه بریتهیفاه» آي 
هيئة حجرية ذات طابع مقدس). ولي حالات شائعة بكثرة يوضع في هذه النقطة مذبح الميكل أو موقد 
المسكن؛ والمذبح هو أيضا موقد فى الحقيقة؛ وفي حضارة تراثية: بالعكس» ينبغي للموقد أن ينظر إليه كمذبح 
عائلي حقيقي؛ ففيه بجصل رمريا تجلي آنيي (أي مظهر النور المي بضوئه ودفئه وحرارته). وفي هذا الصدد 
نذكر بولادة ألأفاتارا في مركز الكهف التربوي» فمن البديهي أن تكون هنا نفس الدلالةء والاختلاف ماهو 
إلا ني التطبيق فقط . وعندما تجعل فتحة في قمة القبةء فمنها سينبعث إلى الغارج الدخان الصاعد من الموقد؛ 
لكن هنا مرة أخرى» بعيد أن يكون السبب منحصرا ي المتفعة المادية فحسب كما قد يتخيله امحدئون» هو 
بالعكس ذو دلالة رمزية عميقة جداء ستفحصها الآن مع تحديد الدلالة المضبوطة لقمة هذه القبة على 
مستوبي العام الكبير والعام الصغير (أي الإنسان). 


1 فی هیکل سلیمان. فيال كان هر القدس: وال دبير هو قداس الأمداس. 

ا في المسجد: الحراب الذي هو مشكاة نصف دائريةء ال صدر الكنيسة. ويدل كذلك على القبلة. أي الوجهة الشعائرية؛ لن هذا 
التوجيه هنا يعر طيعا حسب الأماكن. لأنه متجه حر مركز لقطة معينة على سطح الأرض (آي الكعبة المشرفة). 

ا أحباند قد لا تون الغية نفسها موجودة في البناء لكن رغم هذا فدلالتها الرمزية تبقي ثابتةء وهنا نريد الإشارة إلى ازل المصمه 
على شكل مربع خبط ياء داخلي: فالقسم المركزى يكون حيذ مقترحا على السماء ولك في هذه الحالة بالتحديد ستكون القبة 
السماوية نفسها هي التي تقوم بدور القبة المبنية الألرفة. وفي هذا الساق. نقول عرضماء بأن في شكل ترائي معين توجد علاقة بين 
وضعية المنرل وتشكيلة العائلة: ففي التراث الإسلامي مثلا: وضعية المسكن رياعية الأضلاع. وينبغي عادة أن يكون مغلقا تماما سن 
النارج. يث تنفتح كل النوافد على الفناء الداخلي. وترييعه مرتبط بعدد الروجات الذي حده الأتصى أربعة وذ بكرن الجا 
الخاص لكل واحدة منهن واحد من الأضلاع الأربعة للمحيط. 
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)40( 
القبة والعجلة " 


Le Dome et la Roue 


من المعلوم أن الحجلةء بصفة عامةء هي رمز للكون: وعيطها يمشتَل مجلى الظهور الناتج عن 
إشعاع المركز؛ وهذه الرمزية قابلة طبعا لدلالات يتفاوت تخصيصها زيادة أو نقصا لأنها بذلا من تطبيقها 
على مجلى الظهور الكلي بكامله» يكن أيضا أن يقتصر تطبيقها على ميدان خاص للظهور دون غيره. 
وكمثال له أهمية خاصة فمذه الحالة الأخيرة: حالة عجلتين مقترنتين وكأنهما تتناسبان مع أقسام ختلفة 
للجملة الكوئية. وهذه الحالة ترجع إلى رمزية العربة كما هي موجودة با لخصوص قي التراث اهندوسي 
متواترة في ملاسبات شثى؛ وقد عرض آناندا لك. كوماراسوامي هله الرمزية مرات عديدة» وأعاد ذكرها في 
سياق الكلام عن شهاترا (أي المظلة الكبيرة) وع أوشنيشا (آي العنمرة أو زينة الرأس آو تصفيف 
الشعر) في مقال (عدد أفریل 1938) عنرانه: 1h Poona Or ena!)‏ ومنە نقتیس بعض الاعتہارات 
إلتالية. 

وبمقتضى هذه الرمزيةء فإن صنع عربةء مثله مثل التشييد المعماري الذي كتا بصدد الكلام عله 
هو بالتحديد التحفينق التقنى البديع لنموذج كوني؛ ولا داعي للتذكير بأآنه مقتضى اعتبارات من هذا الطراز: 
تتضمن احرف فى الحضارة الترائيةء قيمة روحية وطابعًا مقدساً حقاء ومن هنا يكن أن تَوْظف ك قاعدة 
(أو دعامة) لسلوك روحاني عرفاني. هذاء ويوجد بين الإنشاءين (أي العربة والبناء) تماثل تام كماهو 
مشهود أولا ملاحظة كون العنصر الأساسي للعربة هو احور ((أو أكشا بالسنسكريتية. المطابقة لكلمة 
حور.)) الذي مل هنا حور العامء وهو بالتالي يكافئ العمود (سكامبها) المركزي الذي ينبغي للبناء بجملته 
أن يرجع إليه. ومع هذاء قكما فلنا سابقا: ليس من الهم أن يكون هذا العمود مجسدا ماديا أو غير 
مجسند؛ وكذلك يقال في بعض التصوص عن عور العربة الكونية أنه َس فاصل - بفتح الفاء من كلمة 


في تراث الشرق الأقصى؛ هذا بتناسب مع تشبيه السماء والأرض بدفق مفاح. والفضاء البرزخي الأوسط في التراث العبري» هو 


اشا الشة السماوية ف و سل لمیا القاصلة بن الاه السفلية والياه العلوية إسقر النجوين.!. »(t‏ إا لعنى افر ته ۴٤‏ الللاتشة 
بالكلمة فير ماسترم (التى اشنقت منها كلمة فيرمامون أي القبة السمأرية حبث النجوم) يتناسب مع ذلك الطابع الماشي (آي بيه 
سجر اماس الا يه والتاآلى) الذي لرا ما ينعت به جور العا 
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نفس - وبوجوده في الفضاء البرزخي الأوسط د ثبت السماء والأرض كلا منهمافي موقعها 
الخاص بها » وهو كما فصل بينهماء في تفس الوقت يصل بينهما كالجسر الذي يتيح المرور من الواحد: 
إلى الأخرى“. والعجلتان الواقعتان في طرفي اتحور: مشلان حينئذ بالفعل السماء والأرض؛ والحور يمد من 
الواحدة إلى الأحرى: كما تد العمود المركزي في البناء من الأرضية إلى قمة القبة. وبين العجللتين يوجد 
جسم العربة معتمدا على الحور؛ ومستواه الأسفل يناسب هو أيضا الأرض:» بينما الطوق الجاني يناسب 
الفضاء البرزخي الأوسط وسقفه يناسب السماء؛ والمستوى الأسفل للعربة الكونبة يكون مربعاً أو 
مستطيلاء وأما سقفها فهو على شكل قبة؛ وهنا نجد مرة أخرى نفس البنية ا لمعمارية المدروسة سابقا. 
وإذا اعتبرنا نمثيل العجلتين للسماء والآأرض. رجا كن الاعثراض بقول أنه لا يظهر هنا الفرق 
في الأأشكال المندسية الناسبة هما في العادةء إذ للعجلتين نفس اليغة الدأئرية. لكن لا مأنع هنا من قبول تغير 
في وجهة النظرء حيث أن الشكل الدائري على كل حال تبرره رمزيته للحركات الدورانية الدورية التي 
يخضع ها كل جلى من مجالي الظهورء سواء منها ألأرضية أو ألسماوية؛ ومع هذاء يمكن أبضاء بكيفية معينة 
من النظر ان نری الفرق بیتھما: بافتراض أن العجلة الأرضية مستوية بينما العجلة السماوية مثل القبة ها 
شكل جزء من كرة*؛ وهذا الاعتبار قد يبدو غريبا لأول وهلة لكن بالتحديد. توجد هيئة لجسم رمزي 
جامعة لبنية العجلة ولشكل القبة؛ ودلالتها السماوية لا ريب فيهاء وهي المظلة الشمسية (شهاترا): 
فأضلاعها ثمائثل بوضوح أشعة العجلةء وعلى غرارها مجتمع في القب» وتلتقي كذلك في موقع مركزي 
تعتمد عليه» وهي توصف ب الكرة المثقوبة؛ واحور أي نصاب المضلة. ير عبر هذا الموقع المركزي» كما ينفذ 
حور ور العربة في قب المجلة؛ وال وامتداد هلا اخور ال ما وراه قط مجع الفا أو الأشعة» بتاسسب كذلك 
الدور التو بھاء ليست سوی الكافئ الحمول إذا امکن القول لقف تقب ٠‏ 
وبمقتضى رمزيتها السماوية كانت المظلة إحدى شارات اللكية؛ بل هي بالعنى الجحلي» عار 
شاكرافارتي (۸4)2۷21) أو مليك العا وعندما تنسب أيضا للملوك العادينء فما ذلك إلا 


1 في تراث الشرق الأقصى. هذا بتناسب مع تشبيه السماء والأرض بدفي منفاخ. والفضاء البرزخي الأوسط في الراث المبري» هر 
أيضا آلقبة السماوية بي وسط المياه الفاصلة بين المياه السفلية وألياء العلوية (سغر التكوين. 1 6): والمعدى اعيبر عنه في اللاتبية 
بالكلمة فرمامتتوم (القی اشنقت منها كلمة فبرمامون أي القبة السماوية حيث النجوم) يتناسب مع ذلك الطابم الماشي (آي شه 
جر الاس ثي الصلابة والتالق) الذي كثيرا ما ينعت به حور العان. 

1 هنا نجد بوضوح الدلالتين المنكاملتين للبرزخ في التراث الإسلامي. 

2 هذا الفرق في الشكل هو الفرق الموجود بين ذبلي السلحفاة (آي بين أعلاها المقبب وأسفلها اللسطح) الذي أشرنا إلى رمزيته الكاشة 
لا ن بصدد بیانه هنا 

1 في هذا الصدد نذكر بآن تسمية شاكرافارتي نفسها ترجع آيضا لرمزية المجلة (لأن كلمة شاكرا بالسنسكريتية تعنى الحجلة) 
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لکرنهم مثلونه على نحو ما کل في ميدانه الخاص. مساهمين على هذا المنوال في طبيعته» ومتطابقين معه في 
وظيفته الكونية"". والآن من الهم ملاحظة التطبيق المضبوط للدلالة المعكوسة في التماثل. فإن المظلة في 
استعماها ا لمالوف المتداول في عام الدنيا هي وقاية ضد الدور: بيثما أضلاعها بالعكس. من حيث تيلها 
للسماءء هي أآشعة النور نفسها+ وبهذا الاعتبار العلوي طبعاً ينبغي أن بنظر إليها عندما نسب إلى الملكية. 
وثمة ملاحظة مشابهة تنطبق على أوشنيشاً معناها الأصلي الذي هو: زينة الرأس أو العمرة (أي ما يوضع 
على الرأس للوقاية أو الزينة وبقال أيضا عمارة)ء فهي ستعمل عادة للوقاية من الحرارة لكن عندما تشسب 
رمزيا إلى الشمس تشل بالعكس منبعاً يشع الحرارة. (والأًصل الاشتقاقي لكلمة أوشنيشا نفسها يتضمن هذا 
المعنى المردوج). ونضيف آن أوشنيشا التي هي بحصر المعنى عمامةء ويكن آن تكون آيضا إكليلا أو تاجا 
وهما نفس الشيء في الصمبم بسبب دلالتها الشمسيةء مثلها مثل المظلةء هي شارة ملكية؛ فكلاهما يقترن 
على هذا النحو بطابع أمجد الملازم هذه الأأخيرةء بدلا من أن تستجيب إلى جرد حاجة نفعية مادية كماهو 
الحال عند الإأنسان العادي. 

من ناحية أخرى: بينما أوشنيشا تلف الرأس» فإن المظلة تنطابق مع الرأس نفسه؛ وفي تناسبها 
مع العام الصغير هي الفعلء تثل فمة الرأس وجمة شعره. وفي هذا الصدد تجدر ملاحظه آن الشعرء في 
العديد من التراثيات يمثل في أكثر الأحيان أشعة النور. وي التماثيل البوذية القديمةء الحملة المؤلفة من آثار 
الأرجل: والمذبح أو العرش” والمظلة تتناسب على التنالي مع الأرض» والفضاء البرزخي الأوسط 
والسماءء وهي تثل بكيفية تامة الجسم الكوني اها بوروشا أو للإنسان الكامل“؛ وكذلك القبة» في 


لقد أشرنا سابقا إلى الوظفة الكونية المناطة بالأمبراطو من طرف تراث الشرق الأ قصى؛ ومن البديهي أن نفس الفهوم هو القصرد 
هنا أيضا؛ وارتباطا مح كلامنا هذا حول دلالة المظلة الشمسية» ننبه أيضا على أن في الصين. القيام بالشعائر المشكلة للعبادة السماوية 
كانت خصو صة بالامبراطور ومقتصرة عليه وحده. 

0 في التراث اللإسلامي. تعتبر العمامة بالخصوص العلامة المميزة للشيخ (في كل من !نجالين الظاهري والباطني) وتسمى عادة باج 

الإسلام؛ ففي هذه الحالة إذن. التاج هو العلامة على السلطة الروحية لا على الحكم الزمتي كما هر عند الملوك. وحول علاقة الساج 

بالأشعة الشمسبة. نذكر أيضا بالصلة المتينة الموجودة بين رمزية التاج ورمز ألقرون التي تكلمنا عنها في السابق. 

العرش بصفته مقرأء يكافؤ من حيث معنى ماء ا لمذبح الذي هو مقر لآنيي(1ع۸)؛ والربة الكونية أيضا يقودها آئيي. أو تقودها 

الشمس. ومقره حينئذ هو جسم العربة+ وي شأن علاقة حور العام بالفضاء البرزخي الأوسطالأتار يكشا يكن كذلك ملاحظة 

المذبح أو الموقد عندما يكون واقعا تحت الفتحة الركزية لسقف بناء فعمود الدخان ل آنيي الصاعد منه ليخرح من هذه الفتحة. ثل 

حينئذ حور العام المذكور. 

8 مكن أيضا في هذا الصدد. الرجوع إلى وصف !لجسم الكوني الكبير لغايشوانارا .)۷215۸۷80۵۴١۵(‏ حيث جلة الأفلاك النورانية 
السماوية شبه بالجزء العلوي للرآس: أي لسقفه (ينظر كتثاب آلإنسان وصبرورته حسب الفيدنتا: لباب .)١2‏ 
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حالات كحالة ستوباء هي أيضا من حيث بعض الاعتبارات» ثيل لقمة اراس وهذه اللاحظة أهميتها 
الخاصةءلأن الفتحة الى يمر عبرها الحورء سواء في حالة القبة و المظلةء تناسب براهما - رانذرا في الكائن 


1 احيرا أ.ك. كوماراسوامي أن نفس الملاحظة تنطبق على جشم ما قبل التاريخ (جمع جشمة أي ركمة تراب أو بناء على شكل 
خرو طي) الي شرا ما يبدو شكلها اكا بالقعسد شكل الحمجمة؛ وجا آن الجشمة أو الكومة صورة مصطنعة للجل. فرمزيته تعلق 
بها أيضا. وي هذا قد لا شغلر من فائدة مللاحظة آي اسم آي القية الى صلب فيهأالمتبه با لمسيح في أورشليم) يعي بالتحديد 
جمجمةت وكذلك ترحتها إل اللاتينية كالغاريوم؛ وحسب حكاية كانت شاتعة خلال العصر الوسيط : لکن أصلها يكن آن يعود إلى ما 
هو آپعد في التاريخ بكثير. فان تلك التسمية ترجع إلى جمجمة آدم المدفونة هناك (أوجعنى أكثر بطونا: هي مطابقة للجيل نقسه). وهذا 
يعود بنا مرة أخرى إلى مفهوم الإنسان الكلمل أو الإئسان الكلي): وهذه الحمجمة هي الق لمل ثي غانب الأحيان عند أسفل 
الصليب. ومن العلوم أن الصليب هر أيضاً أحد رموز حور العا 


24 


)41( 
الباب الضيق 


La Porte étrolte 


(1) 


خلال دراسته لرمزية القبةء نبه أثاندا ك. كوماراسوامي على نقطة جديرة بالانتباء خصيصاًء وهي 
تتعلق بالتمثيل التراثي لأشعة الشمس وعلاقته بخورالعا. قفي التراث الفيدي توجد الشمس دائما في 
مركز العال» وليس في أعلى نقطة منه» رغم كونها تبدو إذا ُظر إليها من نقطة ماء كأنها فى قمة الشجرة“؛ 
وهذا الاعتبار ميسور الفهم: فباعتبار العجلة رمزا لعا فالشمس تقع حينئذ في مركزهاء وسا من وضع 
لکائن الا ويقع على حيطها . فور العام بالتسية لأي نقطة من الحبط هز شعاع مسن الدائرة وشعاع 
للشمس في نفس الوقت» وهو ير هندسيا عبر الشمس متدأ وراء المركز ليكمل القطر. لكن ليس هذا كل ما 
في الأمرء لأن هناك أيضاً شعاع شمسي' امتداده لا قبل أي تثبل هندسي. والمقصود هنا الصيخة التي تنعت 
الشمس بان ها سبعة أشعةء ستة منها منعاكسة مثنى مثنى» فتشكل ال تريفيد فاجرا (4٣إو۷‏ 1۷14ا أي 
الصليب ذا الأبعاد الثلاثة. فالمتناسبان مع السمت الأعلى ونظيره الأسفل بتطابقان مع حور عالنا (سكامبها 
4هSk).‏ آما المتناسبان مع الشمال والجنوب» ومع الشرق والغراب» فهي الأشعة التي تحدد توسع أحذ 
العوام لوكا 04!) المثل بمستوى أفقي. وأما الشعاع السابع الار عبر الشمس» لكن في اتجاه غير الاتجاه 
الذي ذكرناه قبل قليل»؛ ليفضي إلى العوالم فوق - الشمسية (العتبرة ميدان الخلود) فهو يتناسب مع المركز 
وبالتالي فلا يمكن تمثيله إلا بالتقاطع تفسه لفروع الصليب ذي الأبعاد الثلاثة“؛ إذن فامتداده إلى ما وراء 
الشمس لا يكن تمثيله بتاتا. وهذا بالتحديد مناسب لنعت ما يتعذر تبليغه أو ما لا يكن التعبير عنه» وهو 
الذي ييز ما نقصده هنا. وهذا الشعاعء بالنسبة إلينا وإلى كل كائن يقع على عغيط العالم» ينتهي في الشمس 
نفسها ويتطابق على هذا النحو معها لكونها هي المركزء لأنه لا يكن لأي أحد أن يرى عر قرص الشمس 
باي وسبلة فيزيائية أو نفسانية مهما كانت. وهذا المرور إلى ما وراء الشمس (الذي هو الموت الأخير 
والانتقال إلى ألثلود الحقيقي) غير ممكن إلا في الميدان الروحاني الخالص. 


نشر في: د. ت دیسمبر 1938.. 

1 ی متاسبات أخرى كنا نهنا على أن الشمس مغل في تراثيات تلغة كثمرة من أشجرة الحياة 

31 هذا الموقع المركزيء وبالتالي الثابت. للشمس يعطيها هنا طابع قطب حقيقي. وني نفس الوقت جلها داثما في السمت بالنسبة لأي 
نقطة من العا 

1 ها غيدر ملاحظته أن في الرسرم الرمزية الممثلة للشمس بأشعتها السبعة خصوصا على نقود هندية قدية يتم تسطير هذه الأشعة في 

وضصعية داترية حول القر ص المركري. إلا آن الشعاع السابع يتيز على الأخرين بشكل واضح الاختلاف. 
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والآن. لربط هذه الاعتبارات بالمغاهيم الق عرضناها سابقا تجدر ملاحظة ما يلي: إن هذا الشعاع 
السابع هو الذى بواسطته يرتبط مباشرة قلب' كل كائن معين بالشمس؛ فهو إذن الشعاع الشمسي الأمشل» 
آي ال سوشر متا (518۸01013) الذي به نقوم هذه الرابطة بكيفية ثابتة لا تتغير ”+ وهو أيضا السمى 
بسو تراعا( ق٣‏ ة511)۲) الذی یربط كل مراتب وجود الكائن بعضها بالبعض. كما يربطها مركزها 
الكلي“. وبالنسبة لن يرجم إلى مركز حقيقة ذاه فهذا الشعاع السابع بتطابق بالضرورة مع حور العام 
وني مثله قيل: تطلع الشمس دائما في السمت وتغرب في نظيره . وبالتالي فإن الشعاخ السابع لا يتطابق في 
الوقت الراهن فعليا مع حور العام بالسية لكائن يقع في نقطة من الحبط:؛ لكن بالرغم من هذا فهما 
بالتقدير وبالإضمار متطابقان. من حبث أن لديه الاستعداد للتحقق بالرجرع إلى المركزء مهما كانت مرتبهة 
الوجود التي محصل منها هذا الرجوع. 

ويمكن القول أيضا بآن هذ! الشعاع السابع هو اور الوحيد الثابت حقيقةء والوحبد الذي من 
وجهة النظر الكلية يمكن أن يسمى حقا بهذا الأسم؛ ومامن محرر خاص بالنسبة إلى وضع عارض: 
يعتربالفعل حورا إلا مقتضى هذا الاستعداد للتطابق مع الشعاع السابع؛ وهذا هو الذي يعطي ني النهاية 
كل الدلالة لآي تمثيل رمزي لحور العام يكون منحصرا في موقع معين. وكمثال طمذاء ما رأآيناء سابقا في بنية 
المنشآت الشيدة وف القواعد التراثيةء حصوصا تلك الت يعلوها سقف على شكل قبة: لأنه ينبغي علينا 


الآن الرجوع مرة أخرى بالتحديد إلى موضوع القبة هذا. 


1 ينظر كتاب اللإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء اباب #0 

في العرفان الإسلامي. الشمس رمز للحضرة 'لإهية» وأشعتها رمز للحقيقية ا حمدية. والشعاع السابع رمز لنصيب كل كائن من 
احقيقة الحمدية الى بها يصل إلى الحضرة الإية؛ يقرل القطب ابن مشيش في صلاته عن حقيقته 2 ولا شيء إلا وهو به منوط إذ 
لولا الواسطة ذهب كما تيل الموسوط ٠‏ (المعرب). 

إلى هذا ترجع في التراث الإسلامي إحدى معاي كلمة السر الدالة على ما هو أشد مركزية في كل كائن: وفي نفس الوقت تدل على 
عالاقته المباشرة ب المركز الأعلى» بسبب طابع ما يتعذر تبليغه الذي كنا بصدد الكلام عنه. 

1 شهاند وغیبا آوبائیشاد۔ براہاتهاكا 3 خاندا 8. شروتي 10 (اسم المرجع بالسنسكريتة). 
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وسواء كان احور مُمثلا ماديا على شكل الشجرة أو العمود المركزي» أو كان على هيثة الشعلة 
الصاعدة أوأعمود الدخان ل آنيي' )48٥1(‏ ني حالة وجود المذبح أو الموقد في مركز البناء""» فهو دائما 
ينتهي بالضبط في قمة القبةء بل أحيانا كما أشرنا إليه؛ ينفذ فيها ويمند فوقها على شكل ساريةء أو في رمزية 
مكافئة كنصاب للمضلة. ومن الواضح هنا أن قمة هذه القبة تتطابق مع قب العجلة السماوية للعربة 
الكونية؛ وحيث أن مركز هذه العجلة تحتله الشمس» فالنتيجة هي أن مرور انحور بهذا النقطة يشل الانتقال 
آل اور اناس وع ال كا 0اا ۰ 

ونفس الشيء محصل كذلك في غياب تمثيل مادي للمحور عندما تقب القبة بفغتحة دائرية 
وهي الي رج مشهاء ف الال الي دکرناها قبل قلیل› دخان الوقد الواقع تحتها مباأشرة)؛: فهذه الفتحة 
تيل للقرص الشمسي نفسه بصفته عين العام الباصرة. وعبرها يتم الخروج من الكون» كما شرحناه في 
البحوث التي كرساها لرمزية الكهف”“. وعلى كل حال فمن هذه الفتحة المركزيةء ومنها هي وحدهاء 
يمكن للكائن أن ينتقل إلى براهما- لوكا الذي هر أساسيا جال حارج عن الكون ؛ وهذه الفتحة هي 
بالذات لباب الضيق' الذي يفضي كذلك إلى 'ملكوت الله في الرمزية الإنجيلية*. 


في الحالة التي أشرنا إليها سابقاء وهي حالة مسكن يقع حول فاء داخلي مفتوح على السماء (ولا يتلقى النور إلا من هذه الجهة 
الداخلية) فزن مركز الفناء تحتله أحيانا عين فوارة. وهي عندئذ عثل عين اليا المتفجرة عند الشجرة (المركزية) الوسطى (وهذا طبعا 
رغم إمكانية عام و جود غيل مادي مء الشجرة). | 

0 ف بعض نصوصه شار الشيخ الأکر 1 هذا الاتتقاب 9 سا وراه الشمس فهو مللا يقو ي الباب 559 a‏ الفتوحات» مسرا 
بالغزالة إلى الشمس كما هو معروف: [شفت الكاف غزالة السماء وذلك بعد صلاة العشاء وأنا في حال فناء (...) فشكرت أله على 
شهرده وما منحه الحبد عن العم بوجرده فهو العين الطألعة في كأف الكون (...) ما الذها من مسألة عند من شهدها ووجدها]. ون 
الآية 40 من سورة الأعراف (7) إشارة إلى فتحة القبة أو قب العجلة أو لباب الضبق أو العين الباصرة العام بعبارة سم اقباط 


ل 


الواردة أيضاتي الإيل. قال تعالل عن آهل الحجاب gi‏ پد خلون م الجثة 
(المعر ب 

2 عند هنود أمريكا الشمالية. ويبده أنهم حافظوا أكثر ما يُظن عادة على معطيات ثراثية من السهل التعمرف عليهاء ملل العوام 
المختلفة غالبا كسلسلة من الكهوف بعضها فوق بعض؛ وبالصعود على طول شجرة مركزية؛ تننقل الكائنات من عام إلى عالم؛ وعالنا 
بالطبم هو تفه أحد هذه الكهوف وسقفه السماء. 

ف هذا الموضوع يكن الرجوع إلى أوصاف إلى ديا يانا التي يُمشل فيها براهما لوكا البلوغ إلى ما وراء! الشمس (ينظر كتاب ألإنسان 
وصیرورته حسب الفيدنتا الباب 21). 

8 في مزية الرمي بالسهام» مركز !لمدف له كذلك نفس الدلالة؛ وبدون الإلحاح هنا على هذا الموضوع: نذكر فقط في هذا السياق بأن 
السهم هو أيضا رمز حوري وكذلك أحد ۰ الشمس وفي بعض الحالات يربط خيط السهم لينف عبر اممدف: 
وهذا يذكر بكيفية بارزة التمثيل الإنجيلي ل سم الخياط ورمز !فيط (سوترا) يوجد أيضا في كلمة سوتراعا (5111۲4014). 

لل هذا ی التي لوحظ وجودها في كثرر من قبور ما قبل !تاريخ بل قد احتفظت بها بعض 
الشعوب إلى عهود أقرب عهدا بكثيرء وفي اللة المسيحية الدائرة المخلوقة في قمة رأس القسيس. وها أيضا شكل القرص الشمسي و 
عين القبةء ترجع كذلك كما هو ظاهر إلى نفس الرمزية الشعائرية. 


a EN . . #‏ ت . ۴ بر ہے >“ ي ج 
9 الخروج عن الكون أو ملكوت الله هو اللمعبر عنه في أخر سورة القمر (54) في شأن مال النقين: فى مقعد صدق عدد ملي 


1ٌ 


حتیٰ يلج |8 2 ف س َليَاط4 ٠‏ 


4 
مفتډر & (المعرب). 


ومن السهل العثور على ما يناسب هذا الباب الضيق في العام الصغير خحاصة إذا رجعنا إلى 
التماثل بين القبة وجمجمة الإنسان كما ذكرناه آنفا: فقمة القبة هي في الدائرة العليا للرأس» آي النقطة الق 
يتتهي إليها 'شريان المبهة اللطيف آو 'سوشومنا الواقع في الامتداد المباشر للشعاع الشمسي الُسمى هو أيضا 
بنفس الاسم سوشومناء بل ما هو في الحقيقة إلا قسمه الحوري الداخل في الإأنسان إن سمح ملل هذا 
التعبير» وهذا بالتقدير والإضمار على الأقل. وهذه النقطة هي الفتحة الق تسمى براهما- رانذرأء وهي 
الى ينطلق منها روح الكائن في طريغه إلى الانعتاقء عندما يقطع الروابط التي شد ه إلى التركيبة البشرية 
الحسمية والنشسانية (من حيث هو جيفاتا 1۷۵۳3[). ومن البديهي أن هذا الطربق خصص قصرا لحالة 
الكائن العارف (فیدوان )vId w4٩1‏ الذي تطابق حوره بالفعل مع الشعاع السابع» فأصبح حيتخذ مستعدا 
للخروج تهاثيا من ألكون منغلا إلى ما وراء الشمس. 


(42) 


٠" ممن الزواں‎ 
L' Octogone 


لنرجع إلى مسألة الرمريةء التي تشترك فيها جل التراثيات» وهي رمزية المنشآت المشكلة من قاعدة 
ذات مقطع مربعء وتعلوها فبة أو سقف يتفاوت قربه زيادة أو نقصا من الشكل الكروي. فالأشكال المربعة 
أو المكعبة ترجع إلى الأرض. والأشكال الدائرية أوالكروية ترجع إلى السماءء ومنهما تنتج مباشرة دلالة 
هذين القسمين. ونضيف بان الأرض والسماء لا تعنيان فقط القطبين اللذين محدث بينهما كل ظهورء كما 
هو الحال خحصوصا في الثلائية الكبرى لتراث الشرق الأقصى» وإنما تشملان أيضا- كما في تريبهوفانا 
(3 اط1ا" ) اهندوسية- مظاهر نفس هذا الظهور التي هي الأقرب من هذين القطبين على التحاليء 
A SS‏ . وثمة نقطة لم نجد الفرصة للإلحاح عليها سابقاء رغم 
كونها تستحق الأخذ بعين الاعتبار؛ وهي آنه ما دام البناء بمثل تحقيق نموذح كوني؛ فجملة بنيته لو اختزلت 
في القسمين المذكورين دون غيرهما لكانت غير تامةء من حيث ينقصها العنصر الناسب للعال البرزحي 
الأوسط من بين الوا الثلاثة الرتبة الواحد فوق الآخر. وني الواقع» هذا العنصر هو أيضا موجود» لأن 
القبة أو السقف الدائري لا بمكن أن يستند مباشرة على القاعدة المربعةء وبالتالي لابد للتمكن من المرور من 
الواحدة إلى الأحرىء من شكل برزخي يكون» إذا صح القول» واسطة بين المربع والدائرةء وهو عموما 
شکل ممن الزوايا. 

وهذا الشكل المثمن هو ني الواقع» من وجهة النظر المندسيةء أقرب للدائرة منه للمربع» لأن 
متعدد الأضلاع يزداد اقترابه من الدائرة بقدار الزيادة في عدد أضلاعه. ومن المعلوم أن الدائرة يكن أن 
تعتبر فعلا کالځحد الذې یتجه نحوه متعدد آضلاع منتظم عددما یزداد عدد اضلاعه بدون تحدید. وهنانری 
بوضوح طابع الحد بالمعنى الرياضي» فليس هو العلصر الأخير للمتتالية التي تتجه نحوه» وإنما هو خارج عنها 
ومن ورائهاء لأنه مهما كان عدد تلك الأضلاع كبيرأء فمتعدد الأضلاع لن يستطيع أبداً أن يصبح دائرة 
بالمعنى الكامل» وهي التي يختلف تعريفها بالأساس عن تعريف متعدد الأضلاع “. ومن جانب آخر مكن 


1949 نشر في: د. ت: جویليه - أوت‎ {TI} 


3 ينظر كتاب مبادئ الحساب اللامتاهي صغرا اليابان 2| و 13ء وهو للمؤاف. 
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ملاحظة آن ا لثمن هو العنصر الأول" في سلسلة متعددات الأضلاع الناتجة انطلاقا من المربع بمضاعفة عدد 
أضلاعه كل مرة؛ فهو إذن أبسط هذه المتعددات الأضلاع كلهاء وفي نفس الوقت يكن اعتباره كمُمثل لجملة 
هذه السلسلة من الوسائط (بين المربع والدائرة). 

ومن وجهة نظر الرمزية الكونيةء من حبث مظهرها المكانتي خاصةء فالشكل الرباعي» أي شسكل 
المربع عند اعتبار متعددات الأضلاع» هر بالطبع على علاقة با لجهات الأصلية فقا اوا ف 
الأمور الكثيرة المذكورة في التراث. وللحصول على الشكل المثمن انطلاقا منهاء بنبغي اعتبار الجهات 
الأربعة الأخرى الوسطى بين تلك الأربعة لاص ي تصبح الحملة مشكلة م من ثماتي جهات: وهي 
التى تسميها تراثيات ختلفة بالرياح الثمانية* e‏ أمرا لافتاً للنظر: ففى الثلاثية 
الفيدية لمظاهر الألوهية الحاكمة بالتتالي على العرالم الثلائةء أي أنيي (1١۸2)ء‏ وفايو i‏ وآدیتيا 
(2رازك4) فإن فايو هو الناسب للعا البرزخي الأوسط. ا هذا الصدد. في ما بخص القسمين السفلي 
والعلوي للبتاء المثلين للعالم الأرضي وللعالم السماوي كما ذكرتاه» تجدر ملاحظة أن الموقد أو المذبح الذي 
يحتل عادة مركز القاعدة: يناسب طبعأً أنييٴ (أي النار كمتبع للنور وللدفء وللحرارة)ء بينما ألعين الباصرة 
الواقعة في قسم القبة تمثل باب الشمس؛ وبالتالي فهي تناسب با لا يقل دة 'أديتيا؛ ونضيف أيضأً فايو 
لکونه یتطابقی مع نفس الحياة- بفتح الفاء- له ارتباط مباشر وأضح مع اليدان النفساني آو جلي الظهور 
اللطيف؛ وهذا الاعتبار كمل التبرير اتام هذا التناسب سواء كان على المستوى الكوني الكبر أو على 
لمستوى الكوني الصغير”. 

وفي البناء يمكن تحقيق الشكل المثمن بكيفيات ختلفة: لاسيما بواسطة ثمانية أعمدة حاملة 
للسقف:؛ ونجد مثالا له في المينغ- تانع (ع١14-ع«۷11)‏ في الصين ء حيث السقف المستدير تحمله ثماني 
أعمدة. تعتمد على قاعدة مربعة كالأرض: لأن تحفيق تربيع الدائرة الذي ير من الوحدة السماوية للسقف 


4 أو العنصر الثاني باعتبار المربع نفسه العنصر الأول؛ لكن إذا تكلمنا عن سلسلة الوسائط بين المريع والدائرة كما هو الشأن هناء 
فالمشمن هو حقا بالفعل العنصر الأول. 

8 عندما يوضع التناسب بين الجهات الأصلة والعناصر الجسميةء فالمو!قع الوسطى تكون مناسبة للطبائع الحسوسة: الحرارة والبرودة 
ثم اليہوسة والرطربة. 

)13 في آئينا برج الر باج كان مثمنا. ونلاحظ عرضا الطابع اللافت للنظر لكلمة و ردة الر ياح الجاري ية على الألسن بدون أن يعار ها انتباء؛ 
في رمزية تنظيم وردة الصليب عبارتا وردة العا (أل٥‏ 0 ۸054) و عجلة العام متكافئتانء و وردة العام بالتحديد كانت ممثلة 
بشمانية أشعة مناسبة للعناصر الأربعة (تراب- ماء- هواء- نار) والطبائع الأربعة الحسوسة. 

باعتبار الحم الإنساني أحسن نشأة وأتم بناء رباني»؛ فحمكه الشمانية هي أعضاء التكليف اللمانية المنامسبة لأبواب !لبنة الثمائية. 
وكذلك للأصناف الستحقين للركاة اللمانية (تنظرتفاصيلى هذه التناسبات في الباب 70 الفاص بالزكاة من الفتوحات المكية للشيخح 
ابن العربي) - (المعرب). 

ينظر كتاب ألثلائية الكبرى؛ الباب 16+ وهو للمؤلف. 
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إلى مربع العناصر الأرضيةء يستلزم المرور عبر ا لمن المرتبط بالعالم البرزخي الأوسط للجهات الثمانية 
وللأبواب اللمانية وللرياح الشمانية . والأبواب الكمانية المذكورة هنا يفسرها كون الباب بالأساس هو عل 
للمرورء فهو مئل الانتقال من حال إلى أحرء خصوصا الانتقال النسي على الأقلء من وضع خارجي إلى 
وضع داخلي. وفوق هذاء فهذه العلاقة بين الخارج و الداخل على أي مستوى كانت» مائل دائما العلاقة 
بين العام الأرضي والعال السماوي. ٠‏ 

وف السيحيةء الشكل الثمن كان شكل بيت العماد (الذي يتم فيه التعمبد الذي يئل اأعتناق 
المسيحية)؛ ورغم نسيان الرمزية أو إهماها بدءأ من عصر النهضة. فإن الشكل لا يزال موجودا إلى اليوم في 
فسقيه أجران العماد: وكذلك المقصود هنا طبعا هو موقع مرور أو انتقالء وفي القرون الأولى كان موقم 
بيت العماد خارجا عن الكنيسة؛ والذين حصل فم التعميد هم وحدهم الذين يُسمح هم بالدخول إليها. 
ومن البديهي آن ما حصل بعد ذلك من تحويل لبيوت العماد إلى داخل الكنيسةء لكن بالقرب من مدخلهاء 
لا يغار شتا من دلالتها. وحسب ما ذكرناه آنغاء فالدلالة هنا تتمثل في أن الكنيسة بالنسبة للعالم الخارجيء 
هي كالصورة للعالم السماوي بالتسبة للعال الأرضي؛ بينما بيت العماه الذي لاد من المرور عبره ليتم 
الانتقال من الواحد إلى الآخرء يتاسب العالم البرزخحي الأوسط. بيد أنه زيادة على هذاء بيت العماد هذا هو 
على صلة مباشرة بطابع الشعيرة التي تتم فبهء والتي هي وسيلة بعث جديدة للحياة في الميدان النفساني: أي 
في جال عناصر الكائن المتدهية بطبيعتها إلى هذا العام البرزخي. 

وني شأن الحهات الثمانية لمت انتباهنا توافق بين أشكال ترائية ختلفةء ويبدو لتا أنه جدير جدا 
باملاحظة جحيث لا يمكن لتا إهمال ذكره» رغم كونه برجع إلى طراز آخر من الاعتبارات غير التي تحص محل 
نظرنا هنا. فالسيد ألوك بانوأ نيه" على أن في (كتاب) 'سيفياس' للقديسة هيلدكارد» يُمشل العرش الإلهي 
الط بالعوالم بدائرة تحملها ثمانية ملائكة؛ والحالة هذه فإن هذا العرش الحيط بالعوا) هي ترحمة في غاية 
الدقة للعبارة العربية العرش الحيطوتمشيله المذكور مطابق تماما نا تنص عليه الملة الإسلامية من أن ححملة 
العرش ثمانية أملاك؛ وقد بينا في موقع آخر وجود تناسب بينها وبين الجهات الثمانيةء وفي نفس الوقت 
بينها وبين ماني جموعات تشمل جلة الحروف العربية كلها. ولا مناص من الاعتراف بآن مثل هذا التوافق 


1 لوك بانواء فن العال. ص 90. 

ا المر جع السابیء س 05 

4 عملية تقديس الماء تدم عندما يسطر القسيس بنفخه على سطح لاء علامة ها شكل الحرف الإغريقي بسي (أذم) الذي هو آول 
حرفب من کلمة بسوشی 1غا5" آي النفس ). ولحذا دلالة بالغة في هذا الصدد. حيث آن التأثير الذي جمله الماء المقدس ينبغي أن 
بحصل نعلا في الحال النفساني: ومن السهل أيضا رؤية علاقة هذه الشعيرة ب نقس الياة - بفتح الفاء- الذي تخلمنا عنه آنغا. 

۳ المرجع السابق: ص ٠79‏ 

١938 مقال للمؤلف عنوانه: ملاحظة حرل علاقة الأججدية العربية بالملاتكة تشر في: د. ت أوت سبتمير‎ i 
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يدعو بالأحرى للتعجب! وهنا م تصبح السألة متعلقة بالعام البرزحي. إلا إذا قيل أن وظيفة هؤلاء الملائكة 
تقيم حا ق بان العام البرز خي والعام السماوي۔ وغعلى کل حال هه الرمزية. س حت إاحدی العلافات 
على الأفل» يكن أن ترتبط ما ذكر آنفا عندما تذكر نص الإنجيل الذي يخير أن اله بجعل من الرياح 


رسلا“ مع ملاحظة أن الملائكة هي الرسل الإهية حرفيا “ . 


E3 


0F 


المرمور 1044# - كلمة الملائكة تعنى في العربية الثائمين بالرسالة. وقد وردت في الغرآن الكريم آيات عديدة تقرن الرياح بالرسالة 
س 2 ٍ م - چ س ي 5 ES‏ سو r‏ 
منها: اوهو الف يرسل ازيح شرا پیر ید ی رید چ الآ 57 من الأعراف (7) ومنها: ورسلا الريسح 


لوق4 الآية 22 سن الحجر (15). وقيل أن الرياح المذكورة في القرآن ثماني: أربعة للرحة وأريعة للعذاب. فأما التي هي الرحمة 
فالمبشرات والمر سللات والذاريات والناشطات: وأما الي للعذاب فالصرصر والعقيم وهما في السبر. والقا ص والعاصف وعمايي 
البجحر. والعرب تقسم الرياح إلى ثمان آيضا حسب الجهات الأ ربعة وما بينهاء فال صلية تسى الشمالي وإالحتوب والصبا والديور. 
والوسطى: ران واللعاتي وار والأزيب. والعللاقة بين الرياح و نفس الخياةآ لذ كور ف هذا المقيال طاهر؛ وقد دقر الشيح اين 
العربي ي الباب 198 من الفترحات أن الاسم الأإأشي (حي) هر التو جه على إعباد عنصر اشواء الذي به حياة العا يتما الاسم 
م ى 
ييا متو جه على إعباد الاء: وسفتاج هذین الأاسمين هر حرق الاء الذي له العدد تمانية. عال الله تعال؛ ورڪارت ر مدر 


د 


على آلْمَآء الآبة 7 من سورة هرد (11) وقال: لحمل عرش رك فوقهم يومپلر ييي الآية 7! من سورة الاقة 
(69 

خصص الشيخ ابن العربي الباب 3 من الفترحات للتعريف مله العرش الثمانية. وخلاصته أنه باعار العرش ملك اله فله 
أربعة حقاتن: آرواج واجساد وغذاء ومرتبة فآدم وإسرافيل للصورء وجبريل ومد للأرواح» وميكائيل وإبراحيم للأرزاق ومالك 
ورضران للوعد والوعيد وليس في اللك إلا ما ذكي والأغذية في الأرزاق حسبة ومعنوية؛ فاحصر الملك في ثمانية. الظاهر منها ثي 
الدنيا أربعة وهي الصورة والغذاء والرتبتان ويوم القيامة تظهرالشمانية بجميعها للعيان. وآما العرش الذي هو السريرفملائكته الأربعة 
الواحد منهم على صورة الإنسان والثائي على صررة الأسد والثالث على صورة النسر والرابع على صورة الشرر. التهى. وهه 
الصور الأربعة هي التي تثل حاملة للقبة في العديد من البنايات القديمة. ومن ناحية أخرى فالعرش برزخ بين عال الأمر الأعلى وعا) 
الخلتق الطبيعي.- (العرب). 
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)43( 


حجر الزاوية" 
La “plerre angulaire”‏ 


رمزية حجر الزاويةء في التراث المسيحي» تعتمد على هذا النص: [الحجر الذي استبعده البناؤون 
أصبح هو حجر الزاوية الرئيسي)ء أو بعبارة آدق رأس الراوية 

.eaput angul1)‏ والغريب أن هذه الرمزية لم تفهم في أغلب الأحيان» نتيجة أبس واقم 
عموما بين حجر الزاوية و حجر الأساس' الذي يتعلتق به هذا النص الآخر الأكثر شهرة (وهو خطاب 
المسيح للحواري بطرس()): [إنك بيار (۲1۲۲۵ أي بطرس)ء وعلى هذا البيار (آي الحجر) سوف أشيد 
كنيستي» وأبواب جهنم لن تفلح ضدها قط] قلنا بان هذا اللبس غريب لأنهء من وجهة النظر الخاصة 
بالمسيحيةء يعني فعلا عدم التمييز بين القديس بطرس والمسيح نفسه المنعوت بوضوح بحجر الزاويةحسبما 
تبينه هذه الفقرة للقديس بولس» والتى زبادة على ذلك ميزه بجلاء عن أسس البنىء ونصها: [إنكم البناء 
المشيد على أساس الحواريين والأنبياء والمسيح عيسى نفسه هو حجر الزاوية الرئيسي ( 811110 
)an guar apie‏ الذي به وعلیه شید کل بداءء وارتبطت كل أجزائه مع بعضها البعض» ليرتفع معبداً 
منذورا للرب (آي حالصا لوجه الله تعاى)ء وهو الذي به دخحلتم في هيكله ( وبجرفية أكشر أ بنيتم معأ 
Vee icam1‏ لتکو نوا بالروح سكا إهيا] ”“ ولو كان خط اللبس المذكور حديتا فحسب» ها استدعى 
غاية التعجب. لكن يبدو فعلا آنه كان موجودا سابقا خلال آزمية لا يكن فيها أن بعزى إلى جرد الجهل 
بالرمزية. وبالتالي فنحن بالأحرى مُنقادون إلى التساؤل عن إذا لم يقع منذ الأصل استبدال مقصودء يفسره 
دور القديس بطرس ك ناتب عن المسيح (باللاتينية: فيكاربوس ٠۷1٥31۷5‏ ومعناها مناسب لكلمة خليفة 
بالعربية). وإذا كان الأمر هكذاء فهذه الكيفية في إخفاء رمزية حجر الزاوية تمدو آنها تدل على اعتباره 


تشر في د. ت. آفریل عاي 1940 . 
7 الرمور 118 22؛ القديس حتى؟؟ 21. 42؛ القديس هرقس. 12ء ۱0؛ القديس لوقل 20 7. 
القديس مترء .16١18‏ 


أ رمالة إل الافیزين 2 22-20. 


متضمناً لأمر ذي طابع سري تحصيصاأء وسنرى لاحقاً أن هذا الافتراض ما ببرره"". وكيفما كان الحال 
فحتى من جرد وجهة النظر المنطقي» توجد في هذا التطابق بين الحجرين استحالة تبدو واضحة عندما 
تفحص» ولو بقليل من التدقيق» النصوص التى استشهدنا بها: ف حجر الأساس هو الذي يوضع في آول 
مقام في البداية نفسها لتشييد مبنى (وهذا بُسمى أيضا بالیجر الأول“ فکیف یکن حینذ آن ُستبعذ 
حلال هذا التشييد تفسه؟ ولو افترض استبعاده» للزم بالعكس آن حجر الزاوية ل جد له بعد مكانا؛ وسنرى 
بالفعل» بآنه لن جد مكانه إلا عند نهاية البناء بكاملهء ويصبح حينئذ حقا رأس الزاوية. 

وف مفال أشرنا إليه سابقا لاحظ آناندا كوماراسوامي أن المقصود من نص القديس بولس هر 
بالطبع تمثيل للمسيح كمبدا وحبد يعتمد عليه بناء الكتيسة بجملته»ويضيف أن [مبدأ آي آمر؛ ليس واحدا 
من بين الأجزاء الأخرى هذا الأمرء وليس هو جموع هذه الأجزاء وإنغا هو الذي ترجع إليه حميع الأجزاء 
في وحدة غير مركبة ]+ وحجر الآساس foundation stone’‏ کن بالتآکیدء فی إحدی الدلالات أن 
پسمی حجر الزاوی (8100۸8- )0۲١8۲‏ كما جرت عليه العادةء لكونه يوضع عند زاوية المبنى أو في أحد 
آركانه ؛ لكنه في هذه الحالة لا يكون حجرا فريداً: لأن للمبنى أربع زوايا بالضرورة؛ وحتى إذا آردنا 
الكلام عنألحجر الأول تخصيصا فهر لا بختلف في شيء عن الحجارة القاعدية للروابا الأخرى إلا موقعه“ 
لا ی شکله ولا في وظبفته» وما هو في الجملة إلا واحدأً من آربعة حوامل متساوية في ما بينها. ويمكن القول 
بأن واحداً بدون تعيين من هذه الأربعة يعكس بكيفية متميرة المبدأ المهمين للمبنی» لكنه لا يعتبر بتاتا نفس 
هذا اليد ٠"‏ ولو كان ذلك هو المقصود حقاء لا آمكن منطقيا الكلام عن حجر الزاوية في الواقع: حيث 


1 عا ساعد أيضا على هذا آلاستبدال التماثل الصوتي المو جود بين الاسم العبري كفاس' الذي بعني حجر والكلمة الإغريفية كغالي أي 
راسس؛ لکن لا يو جد ٻين هاتين الكلمتين أية علاتة أخرى. واساس البنى لا يكن طعا أن يتطابق مع رأسه: أي مع قمته: وإلا لزم 
تکيس البنى برمته؟ وکن مم هذا أن تتساءل أيضا إذا كان هذا الحنكي ليس له صلة رمزية بصلب القديس بطرس متكبا راسه في 
الأسقل. 

٣‏ بغي أن يوضع هذا الحجر ني الزاوية الشمالية الشرقية للمبتى؛ ونسجل في هذا الصدد أن في رمزية القديس بطرس يدر الميبز بين 
مظاهر أو وظائف كثيرة تتناسب مع مواقع شتافة؛ لن من ناحية آخري. بصقته جانيتور (311[)0۲] ) فإن موقعه هو الضرب حيث 
يو جد مدڅل کل کنيسة موجهه وجيها سويا؛ وزيادة على هذا فالقديس بطرس والقديس بولس يمثلان أيضا كالعمودين الالنين 
للكنيسةء وحينذ يتصور أحدهما ومعه المفاتيح: بينما الآخر معه السيف وا انان في هة دوارابالا (عداةمص ة۷ بالسنخريتية). 

2 اکشتای آ51 ا5). في جلة سيكو لوم ,)5(#١1111111(‏ عدد جائفي 1939. 

في كثير من الأحيان سنضطر في هذه الدراسة إلى الرجوع إلى الألفاظ التقنية الإغجليزية لأنها تتهي قي الأصل إلى مصطلحات 
الماسونية التطبيقية القدية لم احفظ بمعظمها في شعائر روایال آرش ماسونري 1180۸۲7 ۸٣٤1‏ اة ر0ةآ) وما مھا من در جات 
ثانوية+ وي الفرنسية لا يوجد أي مكافيع اء وسترى صعوبة ترحة بعض هذه الألفاظ. 

۳ تبعاً للشعيرة التطبقية هذا الجر الأول كما قلت هو حجر الزاوية الشمالية الشرقيةء وحجارة الزوايا الأخرى توضع بعد ذلك 
بالترتيب وفق اناه السير الظاهري لاشمس. آي المنوب الشرقي: ثم الحتوب الغربي» ثم الشمال الغربي. 

هذا الانعكاس هو بالطبع على علاقة مباشرة بالاستبدال الذي تكلمنا عليه. 
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يوجد فعليا أربعة أحجارهما هذا النعت؛ وبالتالي فلا بد أن بختلف هذا الحجر جوهريا عن حجر الأساس' 
معناه المحروف» ولا بشتركان إلا في طابع الانتماء إلى نفس الرمزية البنائبة (ب). 

كتا بصدد الإشارة إلى شكل حجر الزاويةء وهذه النقطة أهمية خاصةء وذلك لأن ذا الحجر 
شكل مُعين وفريد جعله بختلف عن جيع الأحجار الأخرى» بحيث لا جد له مكانا خلال التشييد وليس 
هذا فحسب» وإنا أيضا البناؤون لا يستطيعون فهم الراد منهء ولو فهموه لما استبعدوه طبعاء بل يرضون 
بانحافظة عليه إلى النهاية؛ لكنهم سيتساءلون ماذا سيفعلون بهذا الحجر؛ وما آنهم لا بمكنهم الحصول على 
جواب مقنع هذا السؤال واعتقادا منهم أن لا جدوى منهء حينئذ بقررون رميه بين الأنقاض' ( 2۷#عط 0ا 
it over among the rubbish‏ . والمقصود من هذا الحجر لا يكن أن تفهمه إلا طبقة آخرى من 
البنائينء م تتدخحل في عملية التشييد إلى غاية هذا الطور منهء أنهم هم الذين انتقلوا من الكوس إلى الفرجار؛ 
وبهذا التمييز بنبغي طبعأً فهم الفرق بين الأشكال الندسية الت يتم تسطيرها بهاتين الأداتين» أي الشكل 
المربع والشكل الدائريء اللذان يرمزان عموماء كما هو معلوم» إلى الأرض وإلى السماء. والشكل الربع هنا 
هو المناسب للجزء السفلي من البنى» والشكل الدائري يناسب جزءء العلوي الذي ينبغي في هذه الحالة أن 
يتشكل من قبة أوعقد قبة”. وبالفعل فإن حجر الزاوية هو بالتأكيد مفتاح عقد القبة (ع١0أورع)‏ )؛ وأ 
كوماراسوامي يقول بأن لإرجاع المعنى الحقيقي لعبارة أصبح راس الزاوية is become the head 0f)‏ 
ihe keystone of the arch) iq lqۃ^رت jag (the corner‏ 80 15) وهي الترجة الصحيحة 
تقاما. وبالتالي» فهذا الحجرء سواء في شکله أو في موقعهء هو فعلا فريد في المبنى بحملتهء وهو على ما يثبغي 
له أن يكون كرمز للمبدأ الذي به قيام الكل. ورجا يحصل التعجب من كون هذا التمثيل للمبدآ لا يتم على 
هذا النحو إلا في الطور الأخير للتشييد؛ لكن يمكن القول بأن جلة عملية البناء بكاملهاء مُرتبة بالنسبة إليه 
وحده (وهذا ما عبر عنه القدیس بولس قائلا عنه: به وعلیه شید کل بتاءء وارتہطت کل آجرائه مع بع ضها 
البعض ليرتفع معبدا حالصا للرب) وفيه جد وحدته في النهاية. وهنا يوجد مرة أخرى تطبيق للتماثلء الذي 
شرحناه في مناسبات أخحرى» بين الأول و الآخر أو المبدأً و ألغاية: فالبناء ثل مجلى الظهور الذي لا يتجلى 
فيه المبداً إلا كمنتهى به يكون اتام؛ وجقتضى نفس هذا التماثل تحديداء يمكن اعتبار الجر الأول أوحجر 
الأساس أنعكاسا للحجر الا الذي هو حجر الزاوية حقا(ج). 


1 عبارة (0۷0۲ 180۷8۲[ 10.) غريبة: وتيدو غير مستعملة بهذا العنى في الإتليزية المديلة؛ وكأنها تدل على معني فعل شال آو رفع؛ 
لکن حسب بقية الحملة المذكررة عن الواضح في الراقي» نها مطبقة هنا بالناكد على رمي أو استيعاد الجر المشضصود. 

ا بعبارة أخرى. هذا التمیز هر الحاصل بن Arch Masonfy ; SAUAr: Tûs007Y¥‏ ي بين ماسونية اربع وماسونية الدائرة) 
اللتين مقتضى علاقتها على التتالي مع الأرض ومع السماء أو مع أقسام المبنى الممثلة هما: إعتران هنا أنهما على تناسب مم 
آلأسرارالصخري و الأسرارالگری. 


Nh 


واللہبس الذي تتضمئه عبار ة 801€ - 00118۲ پر جع في النهاية إلى ملف المعاني احتملة لكلمة 
زاوية (٥[ي21)؛‏ وكوماراسوامي لاحظ أن الكلمات التي تعني زاوي : في العديد من اللغات» هي في غالب 
الأحيان على علاقة مع كلمات أخرى تعني راس وأحدأ آو طرف: ففي الإغريقية كفالي (غ21معK)‏ آي 
رأس: وني الهندسة المعمارية تاج العمود (كابيتولوم un‏ اcapitu)‏ تصخر کابوت (04716) لا یکن تطبیقه 
إلا على القمة؛ لكن أكروس' (46۲05) (بالسنسكريتية أغرأً 81) يكن أن يعني طرفاً أو حدأ فى أي أتجاه 
کان آي أنه يعني القمة يالنسبة لينى أو أحد أركانه الأربعة (وهذه الكلمة الأخيرة قريبة اشتقاقيا من 
الأغريقية غونياً أي أراوية) رغم كونها أيضا يُفضل نطبيقها على القمة. غير أن الأهمء من وجهة النظر 
الخاصة بالتصوصس المتعلقة بأحجر الزاوبة في التراث اليهودي المسيحي» هو اعنبار الكلمة العبرية اليي تحني 
زاويةء وهي كلمة بيناه (1018): ومنها توجد عبارات مشل بان بیناه (1131م )٥081‏ آي حجر زاوی 
ومثل روش بیناه (۳1۸1۵1 )۲٥51‏ آي رس زاو" لكن الذي يشد الانتباه با لخصوص؛» هو أن نفس 
هذه الكلمة بالعئى امجازي تستعمل للدلالة على رئيسر" فالعبارة الدالة على أرؤساء الشعب (بيناء ها-آم: 
)pinnah ha-an‏ ارجم حرفیا ی الكتب المقدسة اللاتيية ب انجلوس بوبولوغوم ( ؟0ااع”ك 
7n‏ ا0pم).‏ فکلمة رئيس هي اشتقاقیا رأ (كابوت' ا0310). وبيناه ترتبط بجذرها مع لفظة بني (pnê)‏ 
الت تعنى وجه؛ والصلة الوثيقة بين هذه الدلالات أرأس' و وجه بديهية؛ وزيادة عليهاء فإن كلمة وجه توجد 
ضمن رمزية شائعة جدا تستحق أن فحص على حدة“. وهناك دلالة أخرى أبضا مرتبطة بهذه المعاني 
وهي دلالة السنان (بوانت ا0ط بالفرنسيةء وتو جد فى السنسكريتية في كلمةأغرا 32۲3 وي الإغريقية 
أكروس' 2K105ء‏ وفي اللاثبنية سار 8۲ وأسياس .)3٥185‏ وكنا سابقا تكلمنا عن رمزية الأسنة في صدد 
الحديث عن رمزية الأسلحة والقرون © ورأينا آنها ترجع إلى مفهوم الطرف والحد لا سيما ما يتعلق 
بالحد الأعلى. أي أعلى نقطة أو القمة؛ وبالتالي فجيمح هذه المقاربات موافقة لما قلناه عن موقع حجر 


1 شمريل. 14ء 34؛ الرواية الإغريقية القدية تستعمل هنا كذلك غونا (1١0ع).‏ 

١ا‏ يدد عبارة وجوه الأرض المستعملة في جرر فيجي للدلالة على الرؤساء: ينظر أ. م. هوكارت. الطبقات الاجتماعيةء ص 151- 
14 .- والكلمة الاغريقية قاراي (أK۹۲3‏ ) في القرون الأو للمسيحية كانت لستعمل للدلالة على آلوجوة اة أو رؤوس 
الكنيسة أي الطريركيات الرئيسية الحمسة التي جموع الحروف الأول لأسمانها تشكل بالتحديد هذه الكلمة وهي قطنطينية. 
إسكندريةء روماء إنطآكية: يورشايم. 

1 جن ملاحظة أن الكلمة الإنجليرية (21١00۲)مشتقة‏ طبعا من 00۴1١2‏ أي قرن). 
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الزاوبة في قمة المبنى؛ وحتى إن وجدت حجار زوايا أخرى بالمعنى الأعم هذه العبارة" فالمؤكد أن هذا 
هو وحده حجر الزاوية الأمثل. 

وني دلالات الكلمة العربية ركن» نجد دلالات أخرى مفيدة؛ فهي لكونها دالة على الأطراف 
القصوى» آي الأقسام الأكثر انرواء وبالتالي الأكثر خحفاء (كما يقال في اللاتبنية: راكونديتا وأبسكونديتا) 
ثاخذ أحيانا معنى الخبيثة أو السّر؟ وقي هذا المنحى» يمكن إقامة مقاربة بين جمعها أركانوالكلمة اللاتيية 
أ رانو م )11 (Arca‏ التي هما نفس المعنىء مع تشابههما اللفظي الواضح؛ وزيادة على هذاء فاستعمال 
امرمسيين لكلمة ركان ناتج بلا شك عن تأثرهم المباشر باللفظة العربية ذاتها“. ثم إن كلمة ركن هما أي ضا 
معنى قاعدة أو أساسء وهذا يعود بنا إلى 81018 - 00118۲ معن حجر الأساس؟ وف الصطلحات 
الكيميائية القديمةء عندما تستعمل كلمة الأركان بدون نعت آخرء فهي تدل على العناصر الأربعةء آي 
القواعد الجوهرية الأساسية العنصرية لعالمنا (آي النار والهواء والماء والتراب) التي تُشبه هكذا جججارة 
الزوايا الأربعة لقاعدة المبنى» لأن كل العام الجسماني (الممثل هكذا بالشكل الربع) مبي علياها إذا صح 
القول. ومن هنا نصل مباشرة مرة أحرى إلى الرمزية نفسها التي هي حل اهتمامنا الآن. وبالفعل؛ لا توجد 
فقط هذه الأركان الأربعة أو العناصر القاعدية؛ وإنغا بوجد أيضا الركن الخامس أو الأثر(ه)؛ وهو ليس 
على نفس المستوى مع الأركان الأخرىء لأنه ليس مثلها جرد قاعدة وإنيما هو المبداً نفسه هذا العا! “+ إذن 
هو يمثل بالركن الخامس للمبنى» وهو قمته؛ واللائق بهذا الخامس الذي هو أول في القيقةء تسميته تحديدا 
بالركن الأعلى والركن الأمثل وركن الأركان لأن انطواء كثرة الأركان في الوحدة لا تتم إلا فيه ٠‏ . وکن 
إيضا ملا حظة أن الشكل المندسي الحاصل بوصل هذه الأركان هو شكل هرم قاعدته مربعة الزوايا؛ 


بهذا العنی۔ لا يوجد حتي أربع حجار زوايا فقط وإغا يوجد منها أيبضا في كل طبقة من البنى؛ وجيم هذه الحجارة ها تفس الشكل 
العادي المستقيم فائم الزوايا (آي قدت بالتربيع. 5114۲١‏ 1110 0 حي كلمة 0ال تتضمن العنى الردوج للكوس و للمربح) 
بعس ما هو عليه الأمر في حالة 5100# (حجر الزاوية) الفريد. 

يكن أن يكون مفيدا البحث عن إمكائية وجود فرابة اشتقاقية حفيقية بين الكلمتين العربية واللاتيتية حنى في الاستعمال القديم 
للاتينية (مللا في ديسبلينا أركاني ا۵۲0۵ 1111ع 3آل) عند المسيحين خلال الأزمتة الأول). آم هو فقط توافى عقوي (آو تساتل) 
ل مدت إلا لحا عند اهر مسين في الحصر الرسيط. 

0 هذا التشبيه للعناصر بالأركان الأربعة للمريع هو طبعا على علاقة مع تناب نفس هذه العناصر عم اهات الأصلية. 

۳ لو كان هذا المستوى متلا لرتبة وجودية بكاملهاء لحان هذ! الركن الخامس أيضا في فس هذا المستوى في نقغطه الركزية)ء لن 
الوضع هنا تلف لأن صورة العام هي البنى جملته. - ولنلاحظ في هذ! السياق أن المسقط الأفقي للهرم الذي ستكلم عنه بعد 
قليلء بتشكل من مربع القاعدة مع قطريه. فمساقط الأضلاع الانبية تكون وفن القطرين. والقمة في نقطة تقاطعهماء أي في مر ك 
المربع نفسه. 

7 من حيث معلى السر الذي أشرنا إلبه آنفا فإن ركن الأركان يكافۍ سر الأسرار الذي يرمز إليهء كما شرحناد في موقم آخر باأقطة 
العلا حرف آلف الذي هو نفسه يرمز إلى غور العا وهر اشرر المناسب بالضبط لرقع 1018: رع آي مفتاح عقد القبةء كما نراه 
بو ضوح آګثر اقا ٤‏ 
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والأضلاع الجائبية للهرم النبعثة من قمته كالأشعةء مثلّها مثل العناصر الأربعة المعروفة الُمثلة بالأطراف 
السفلى مذه الأضلاع» والراجعة إلى الخامس الذي منه نشآت؛ وكذلك وفق هذه الأضلاع نفسهاء التي 
شبهناها قصدأً بالأشعة هذا السبب (وأيضا مقتضى الطابع الشمسي للنقطة التي صدرت منها حسبما قلناء 
في موضوع ألعين الباصر 5 للقبة) ينعكس حجر الزاوية من القمة في كل واحد من أحجار الأساس للروايا 
الأريعة للقاعدة. وأخبرا توجد في ما سبق من القول دلالة قي غاية الجحلاء على قيام ارتباط بين الرمزبة 
الكيمائية والرمزية المعماريةء وهو يُفسر بطابعهما الكسمولوجي (الكوني) المشترك. وهنا مرة أخرى نوجد 
نقطة هامة» سنرجع إليها لاحقا في سياق مقاربات أخرى من نفس الطراز. 

وأحجر الزاوية إذا أخذ معناه الحقيقي كحجرالقمة يُسمى بالإنجليزيةء في نفس الوقت بكايستون 
)Keystone(‏ وب کابستون' ‌aP5101€(‏ الذي قد کت أیضا ؟0808807) و ب کوبستون ٩0€5107€(‏ 
أر sS008-عcopin)؛‏ والأول من هذه الكلمات الثلاث ميسور الفهم لآنه المكافئ الدقيق للكلمة 
الفرنسية (ع†ثأه۷ عل عاء) أي مفتاح عقد القبة (أو مفتاح عقد القوس» وفي الواقع يمك تطبيق الكلمة 
سواء عل الحجر المشكل لقمة قوس أو لقمة قبة)؛ لكن الكلمتين البافيتين تستدعيان مزيدا صن بحس 
الشرح. ففي كابستون كلمة كاب (03۲) هي طبعا في اللاتينية كابوت (11ا01p).‏ آي رأس» وهذا يرجع 
بنا إلى تسمية هذا الحجر ب راس الزاويةء وهو تحديدا الحجر الذي بيختم أو يتوج المبشى»؛ وهو أيضا تاج 
العمود”“. وكلامنا هنا على ألختم اehévemenھ‏ ) مناسب للقظتي کاب ورئیس )٥18‏ اللتين هما 
بالفعل متطابقتين اشتقاقيا“. فال كابستون هو إذن رئيس" المبنى أوالصنعة وبسبب شكله الخاص الذي 
بتطلب قده وتحضيره معارف آو قدرات مُعينة هو في نفس الوقت صنعة رائعة (۴ 0811۷۲ )-]عc1)»‏ 


1 لغظة تنويح هنا ينبخي مقاربتها مع اج الراس لاي الداترة العليا للرأس). بسيب التشابه الرمزيي. الذي أشرنا إليه سابقاءبينالعرن 
الماصر ة للقبة وبراهما = رائذرا (۲۵ ۴۵00 - ۲31114 8)؛ ومن المعلوم آي التاج: كالقرون. يعبر بالأساس عن مفهرم العلو. ولي 
هذ! المدد تجدر ملاحظة أن القسم فی در چ روابال آرش ( تي الاسرنية» تتضمن إشارة إن ااج ihe crown of thê } aad!‏ 
اانا الذي يوحي بر جود علافة بين فتحته (كما مبحصل في شعائر إجراء فتحة في أعلي الحمجمة للميت) ونرع ماح قل إلشبة؛ 
ومح ذلك بصغة عامة. ما يزعم آنها عقوبات تذكر ي آقسام تاف الدرجات الاسونية وكذلك العلامات الإشارية الناسبة اء هي 
في الحقيقة ترجم إلى حتاف المراكز اللطيفة للكائن. 

ا ف دلالات كلمة اصع اع أو العبارة القدية الكافة ها ات 4 100108١‏ يقترن مهوم راس جفهرم متهي وهو موافق لوقع 
حجر الزاوية بصفته حجر الشمةء وهرق نفس لوقت آخر حجر للميلى. ونسجل كذلك لفظة أخرى مشتقة من أعاألا وهي chevel‏ 
الکنيسة أي رأسها آي طرفها الشرقي حبث يو جد صدرها وشكله نصف الدائري يتاسب في المستوىالا ئي القبة أو السقف 
الدائري ثي الارتفاع العمودي» حسبما شرحناه في مناسبة أخرى. 
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ال الا ف اا رةد راا ان د فبه يُختم المبنى تماماء أو بعبارة أحرى» به يتوج 
كماله في النهاية“. 

وأما كلمة كوبستون» فلفظه كوب تعبر عن معنى ألتغطية؟ وهذا يفسره كون القسم الأعلى 
للمبنى» ليس فقط هوغطاؤه تحديداء وإغا أيضاء بل نقول بالأخص. لأن هذا الحجر يقع بحيث يغطي فتحة 
القمةء أي يستر ألعين الباصرة للقبة أو عقد القبة التي تكلمنا عنها سابقا . إذن هو بالجملة في هذا الصدد. 
مکافؤ د(٤٤۵!م-؟١٥۲‏ ) كما لاحظه السيد كوماراسوامي الذي يضيف بان هذا الحجر يكن أن ينظر إليه 
كالنهاية العليا أو تاج العمود احوري (سكامبها 540013 بالسنسكريتيةء وسستاوروس' 510۲08 
بالاغر ية“ )؛ وكما شرحناه سابقاء فإن هذا الحمود يمكن أن لا يمل عادة في هيكل المبنى» لكنه لا يقل 
عن كونه هو جزؤه الرئيسي الذي حوله يتتظم امجموع بكامله. وطابع القمة هذا العمود احوري' الحاضر 
مثاليأ فقط منبه عليه بكيفية في غاية الوضوح في حالة نزول مفتاح عقد القبة على هية مثلث القبة (اي 
المئلث المنحني بين الأ قواس التي تقوم عليها القبة) بارزا داخل المبنى بدون أن يعتمد جزءه السفلي عى أي 
ا فالبناء بكامله جد مبدأه في هذا العمود وجميع الأجزاء المختلفة للمبنى تجتمع في النهاية 
متحدة في ذروته الي هي قمة نفس هذا العمودء والى هي مفتاح عقد القبة" أو حجر الزاوية'. والتفسير 
الحقيقي ل حجر الزاوية على أنه حجر القمة يبدو بالتأكيد أنه كان معروفا عموما خلال العصر الوسيط 


0 كلمة صتعة (ع 1۷۲ اعل) تستعمل في الفن العماري وكذلك في الكيماءء وسنرى بأآن هذا التقارب أسبابه+ ففي القن المعماريء ختام 
الصنعة هو حجر الزاوية؛ وني الكيمياءء خاتمها حجر الحكمة. 

في بعض الشعائر الماسونيةء تجدر ملاحظة أن الدرجات. المناسبة بدقة تزيد أو تتقص. للجزء العلوى من المبشى المعترهناء تسمى 
تحديدا ب درجات الكمال (وقلنا بدقة تزيد أو تنقص لأنه يوجسد في كلل هذا أحيانا حلط وغموض). من ناحية ألخرىء كلمة 
i 0(‏ هex)‏ آي التمجيد والارتفاع) الدإلة على الترقي إلى درجة روايال آرش؛ بمكن فهمها كإشارة للموقع الرفيع لكابستوك 
حجر الزاوية). 

1 في عملية وضع هذا الجر نجد عبار ة ٴ lo bring forth (hê C00$101€‏ ومعناها يبدو قليلل الوضوح لأول وهلةء فبدايتها ‏ 0) 
ring oth‏ تعی حرفیاپنتج (بالعنی الاشتقاقي من اللاتينبة ۴۴ع )0٠0»0‏ أو يصنع أو حرج من الأرض؛ وحيث سبق وآن رمي 
الحجر خلال التشييد فلا معنى لأن ينتج معتى أن يبصنع أو عند نهاية البناء؛ لكن حيث أنه انطمر بين الأزقاض' فلا بد من 
استخراجه من بينها وإبرازه من جديد. ليوضع بكل جلاء على قمة البنى. ليكون راس الزاوية؛ وبالتالي فإن ل071 عاط 0 
تاكس هھ to heyê 0Y¢F‏ 

8 5 تعني أيضا صليب .ومن المعلوم في الرعزية المسيحية أن الصليب يشبه ب حور العا ؛ وكوماراسوامي قارب بين هذه الكلمة 
ولفظة سثافارا (4ةط) السنسكريتيةء الى تعني متين أو ابت وهذا المعنى يلائم قعلا العمود. وهو مع ذلك يتوافق بالضبط مع 
معني الثبوت والاستقرارالذي اطلق على اجتماع اسمي عمودي هیکل سلیمان. 

قمة هذا العمود الحوري هي التي تناسب. كما قلناهء النقطة اليا حرف ال لف في الرمزية الحرفية العربيةء ونذكر أيضاء في موضوع 
لفظت کابستون و مفتاح عقد القبة: بأن نفس رمزية المفتاح ها كذلك دلالة حورية. 

7 كوماراسوامي ينبه على التطابق الرمزي بين السقف (خصوصا إذا كان على شكل قبة) والمظلة الشمسية؛ وفي هذا السياق نضيف 
آيضا بأن الرمز الصينى لا الأعظم (أ)-أه١)‏ تدل حرفيا على ذروة أو آوج آي بالتحديد: قمة سقف العال. 
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کما یببنه با لخصوص رسم من کتاب speculum Humana Salvation‏ وقد کان ذا الکتاب 
نتشار واسع» إذ لا يزال يوجد منه مثات من النسخ المخطوطة؛ وي هذا الرسم نرى اثنين من البنائين بيد 
كل منهما مسجةء واليد الأخرى تسند حجرا» وهما على وشك وضعه في قمة مبنى (يبدو كأنه برج كئيسسة 
ستکتمل قمته بوضع هذا الحجر عليها)» وهو لا بترك آي شك في دلالته. وبصدد هذا الرسمء تجدر ملاحظة 
أن الحجر المقصود بصفته مفتاح عقد القبة أو فى أي وظيفة أخحرى ماثلة تبعاً لبنية المبنى الذي سيتوج به هذا 
الحجرء لا یکن بجحکم شکلهء إلا آن یوضع من فوق (وإلا فیمکن طبعا ان يسقط داخل البنى): ومن هناء 
ذهو يمثل على هذا النحو ألحجر النازل من السماءء وهي عبارة تطبق تماما على اللسي (و). وهو ايها 
یذ کر بحجر الكاس القدسة (6۲31 أو ما سماه ولغرام ديستباخ : ءآآ[1×ع ٤1كطه|ء‏ الذي يكن تفسيره ب: 
sزاممع‏ ×ع sامها)“.‏ وزيادة على هذاء فمرة أخرى» توجد هنا نقطة هامة ينبي التنبيه عليها فالسيد 
أورين بانوفسكيٴ لاحظ بان نفس هذا الرسم بُظهر الحجر في شكل حجر الاس (وهو ما يزيد في مقاربته بع 
حجر الكأس المقدسة الموصوف هو آيضا بأله ذو وجوه منحوته)؛ وهذه المسألة تستحق فحصاً دفيقأء لأنها 
حتی وإن كان هذا التمثيل بعيدا عن أن يكون هو الأكثر شيوعاء فهي تتعلق ججوانب من الرمزية المعقدة 
لأحجرالزاوية غير التى رأيناها حتى الآنء وهي لا تقل عنها أهمية في إبراز الروابط مع جلة الرمزية التراثية 
بکاملها. 

لكن» قبل الوصول إلى هذاء بقيت مسالة ثانوية ينبغي شرحها: كنا بصدد القول أن حجر الزاوية 
هكن أن لا يكون مفتاح عقد القبة في جيع الحالات: وبالفعل فهو ليس كذلك إلا عند مايكون الجزء 
العلوي للمبنى على شكل قبة؛ وني أي حالة أخرى» كعمارة بعلوها سقف مدبب الرأس آو على شكل 
حيمةء لابد أيضا من وجود ألحجر الأخيرالذي يوضع ني القمةء يقوم في هذا الصدد بنفس دور مفتاح عقد 
القمةء وبالتالي فهو يناسبه في وجهة نظر الرمزيةء رغم أنه ليس بالإمكان إطلاق تفس هذا الاسم عليه. 
ونفس الشيء يمكن قرله على الخالة الخاصة بالقمة الهرمية الق أشرنا إليها في مناسبة سابقة. فمن المعلوم في 


1 خطو دل یونم 33-146 : بلغتا العصررة ی .ك کاماراسو اهي وقد أشيد و سا ف تتاب TF Art Bulletin‏ ي }ا43 ورسم 
240 للسيد ورين بانوفسكي. الذي يعتير هتا الرسم أقرب رسم إلى التموذج ويتكلم في هذا الصدد عن الامقت مأ امنا ك 
مفتاح عقد القة؟ وتبعا لشروحنا السابقة كن القول أيضا بآن هذا الرسم the bringing Larth of the copstoné Jag‏ 

2 ف هذا الصدد يكن إقامة مقاربة بين الحجر التازل من السماء و الخبزالنازل من السماء يسيب وجرد علاقات رمزبة هامة بين 
الجر والفبزء غير أن هذا الاعتبار حارج عن موضرع هذه الدراسة الحاضرة ولي يع الأحرال فإن ازول من السماء ثل بالطبع 
لأغاتار انا (2¥414۲274 بالسسكريتية). 

ا3 ينظر ايشا الحجر الرمزي ل عاأها٤‏ عااعدعادا الذي تكلم عله شارپونو- لاساي: والذي هر عل زمردةالكأاس 
المد ة2 ۲۵نا) حجر ذووجوه؛ وهلا الحجرالدي وضع ف قد مال بالضبط الخرهرة ي زهرة اللوتس ماني بادمى 110ا 
0 في البوذية الماهايائية. 
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رمزية بنائي العصر الوسيط المعتمد على التراث اليهودي المسيحي وبه تتعلق تخصيصاء كما تعلق بنمودذجه 
الأصليٴ أي بئاء هيكل سليمان'“ ان الثابت على الدوام في ما يتعلق باحجر الزواية أنه يعن بالتحديد 
مفتاح عقد القبة. ورغم أن الشكل الصحيح ميكل سليمان قد استدعى مناقشات من وجهة النظر التار ية 
فمن اليقین على كل حال آنه لم يكن على شكل هرمي. فهده وقائع» من الضروري اعتبارها في شرح 
نصوص التوراة المتعلقة بأ حجر الزاوية”“. فالقمة المرميةء اي الحجر المشكل للسنام الأعلى للهرم» ليست 
مفتاح عقد قبة بتاتا رغم كونها لا تفل عن تتويج للمبتى» ويكن ملاحظة أنها صورة مصغرة للشكل المرمي 
في جملته؛ فكان جموع البنى بكامله اختصر هكذا في حجر واحد؛ وعبارة رأس الزاوية بامعثى الحرفي» تنطبق 
عليها تماماء وكذلك المعلى انجازي لاسم الزاوية العبري الدال على آلرئيسء خاصة أن ارم بانطلاقه من 
الكثرة القاعدية صاعدا تدرججيا إلى وحدة القمةء يؤخذ في كثير من الأحيان كرمز لقدرج المراتب (من الأدنىي 
إلى الأعلى الأقصى) . من ناحية آخحرى» وحسبما شرحناه سابقا في شان القمة والأركان الأربعة القاعدية. 
وارتباطها مع دلالة كلمة ركن العربيةء يمكن القول بأن ما من بنية معمارية إلا وتتضمن على نحو ما شكلا 
هرميا؛ والرمزية الشمسية هذا الشكل؛ الي نبهنا عليها حينذاك مُعبر عنها با لخحصوص فالقمة المهرميةكما 
تبينه بوضوح تلف أوصاف الآثار التاريخية التي استشهد به السيد كوماراسوامي: فالنقطة المركزية آو القمة 
لاسب الشمس نفسهاء والوجوه الأربعة (كل وجه منحصر بين حرفي شعاعين يحددان الجال الذي يشله هذا 
الوجه) تناسب المظاهر الأربعة الثانوية ذه الشمس والرتبطة بالحهات الأصلية الأريعة المتجهة نحوها هذه 
الوجوه على التتالي. ورغم هذا كله فلا يقل صحة كون القمة المرمية ما هي إلا حالة خاصة من حجر 
الزاويةء ولا تله إلا في شكل تراثي معينء هو تراث المصريين القدامى؛ ولا مكنه الأستجاية للرمزية 
اليهودية المسيحية لنفس هذا الحجر؛ الذي ينتمي إلى شكل تراثي آخر يختلف عنه يقينا اختلافا كيرا لأن 
طابعا جوهريا ينقصهء ألا وهو طابع مفتاح عقد القبة. 


1 أقاصيص نقابات ال فين تلف فر وعها تؤكد هذا المع ء وسشلها بقية آثار خحاصة بالماسو نة الحطيقة الغ أعتم ثاها هنا 
جبیق ر 1 لر ړٍِ بيه ابال با لاسو ي ساي ر 


ا إذن» ليس المقصرد هنا بتاتا: كما زعمه البعض. الإشارة إلى حادث عرض في تشييد آرم الأكبر فقسب في عدم إمامه+ وهذا 
يعاكس مباشرة الرمزية الدالة على آن اجر الذي استبعد هو الذي في النهاية يأخذ موقعه الرفيم كراس للزاوية. 
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وبعد أن تفرر هذا کن آن رجح إلى تمثيل حجر الزاوية في شكل حجر الماس: فاآ. كوماراسومي 
في مقاله الذي اعتمدنا عليه ينطلى من ملاحظة حول الكلمة الألائية اكستاين (١#1اءاعغ)‏ التي ها 
بالتحديد فى نفس الوقت معنى حجر الزاوية و حجر اماس" ؛ وني هذا السياق يذكر بالدلالات الرمزية 
للغاجرا (aإزة۷)‏ التي رأينا دلالاتها في العديد من المرات. وبصغة عامة. فإن الحجر والمعدن الذي يعتير 
الأشد قسوة والأكثر تألقا وإشعاعاء أحذ في تراثيات ختلفة كرمز للعصمة من التلف؛ وللمناعة وللثبات» 
وللنور وللخلودء وهذه المزايا تعزى في أغلب الأحيان حجر الماس. 

ومفهوم العصمة من التلف أو عدم القابلية للتجزء (وكل منهما له علاقة متينة بالآخر ويعير 
عنهما في السنسكربتية بنفس الكلمة أكشارا ۸51213)&) ملائم طبعا للحجر الذي يشل اليد الوحيد للمبنى 
(والوحدة الحقيقية أساسيا لأ تتجزآ)؛ ومقهوم الات الذي ينطق في الإطار المعماري على العمرد 
بالتحديد يلائم أيضا نفس هذا الجر المختبر تاج العمود الحوري' الذي يرمز إل حور العام وهو احور 
الذي يصقه أقلاطون با لخصوص كور من الاس وأيضا من جانب آخر كعمود من نورء إذ الاج هر 
المثل للمنبع تفسه الذي انبثق عنه العمود كشعاع نوراتي“. 

وفي الرمزية المندوسية أو البوذية كل ما له دلالة مركزية أو عورية يشبه عموما بالماس (مثلا لي 
عبارات كعبارة عرش الماس: 'فاجراسانا). ومن اليسير التنبه إلى آن كل هذه الروابط جزء من تراث يكن 
نعته بالعالي حقا. 

ولیس هذا كل ما ني الأمر: فالماس يعتبر حجرا كرا في غاية الحودة؛ والحالة هذه فإن هذا الحجر 
الكريم على ما هو عليهء رمز للمسيح» الذي يتطابق هنا مع رمز آخر له أي حجر الزاوية أو إن شننا قلنا 
هذان الرمزان هما على هذا اللحو مجتمعان في رمز آخر واحد. ويمكن حينئذ القول بأن هذا الحجر بصفته 
مغلا للغاية أو للختمية هر في مصطاح التراث المندوسي شيتتاماني» وهو المكافي للعبارة الكيميائية 


1 تد Consider the lilies . how they BIO‏ ف شان ډلالة تموذج زخحرش على شکل حجر اماس مشرو حا براسطة 
مكتوبات تتكلم عن المسيح بصفته أكستاين.- والمعنى المزدويج هذه الكلمة يسر على الراجح من وجهة النطر الاشتقاقيةء بكرنها 
تمل على السواء مفهوم حجرزاويةو حجر ذو زوايا آي ذو وجوه لكن. طبعاء هذا التفسير لا ينقص شيا من قيمة المغاربة الرمزية 
التى يدل عليها هذان النهرمان لنقس الكلمة. 

3 اماس الذي ن بلحت له طبيعبا ثمانية زواياء ووثد القربان (يوبا ) يتبغي أن يكن ممن الزوايا (آشتاشري بالسنسكربتية) لكي يمشل 
فاجرا (حيث تدل هنا كلك على معناء الآخر الذي هو أصاعقة؛ وكلمة بالي أانسا حرفيا تعي مشمن الزوايا وندل في تفس الرقت 
على آلماس وعلى عمود. 

8 من وجهة النظر العمارية إنها الكمال في تحقيق طط المهندس؛ ومن وجهة النظر الكيميائية إنها كمال أو غاية الصنعة الكرى (أي 
صلع اللإكسير)؟ ويوجد تناسب دقيق بين وجهتي النظر. 
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الغربية حجر اليك والدلالة البارزة في هذا الصددء هي أن المهرمسيين المسيحيين يتكلمون فى كثر من 
الأحيان عن المسيح كانه هو حجر الحكمة الحقيقي» جا لا يقل عن كونه هو حجر الزاوية. وبهذا ننساق 
إلى الحودة إلى ما قلناه سابقا عن المعنيين اللذين يمكن فهمهما من العبارة العربية ركن الأركان حول التناسب 
القائم بين الرمزيتين المعمارية والكبميائية. رلكي ختم هذه الببحث الذي أمسى طريلا -لكنه بلا شك لك 
يزال غير تام لأنه من المواضيم التي لا تنفد تقريبا- بملاحظة مداها في غاية العموم» يمكن أن تضيف بأن هذا 
التناسب نفسهء ما هو في الصميم إلا حالة خاصة من التناسب القائم بين جميع العلوم وسائر الفنون 
الترائيةء ولو بكيفية ليست دائما في ملل وضوحهء لأنها كلها في الحقيقةء تعاير وتطبيقات ختلفة لشس 
الحقاتق ذات الطراز المبدئي والكلي. 


١‏ اماس من بين الحجارة ومثله الذهب من بين المعادن. كل منهما هر الانفس في إطاره. ورطابعهما على السراء نورائي و شمسي؛ إلا 
آن الماس. مله مثل حجر الحكمة المشبه به هناء بحر أنشس من الذهب. 

ل رة حجر الزاوبة صرح بهاء مثلا: في العديد من فقرات التآليف اهرمسية ل رور فلود: وقد ذكرها أ. أ وايت ‏ غاأة¥ .1 .4 
he radon n fretmasonry‏ مس28-27+ ویپخي القرل بن هله النصوص تبدو ختوية على خلط مع حجر الأساس 
الذي تكلمنا عنه في البداية؛ وما يقوله المؤلف الناقل ها حول حجر الراوية في انعديد من المواقع في كتابه. لا يساعد أيضا علي 
توضيح المسالةء بل يساهم بالا حرى في الحافظة على هذا الكلط وإللس. 
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(i) 


(ی) 


(ج) 


تعقيبات المعرب ( 43) 


القدیس بطرس (۵۲۲۵ ۴ 2111؟) (نحر 10 ق.م-67 م): هو سمعان بن يوناء ول رئيس على 
الكنيسة. كان صياد سمك على بحر طبرية. فدعاه المسيح وسماه كفا أو الصخرةء وأقامه رئيسا 
للرسل. بشر في أروشليم والحليل ثم أقام في أنطاكية وروما حيث استشهد في عهد نيرون. 

رغم إختلاف إطار الرمزية» واختلاف وسائل التعبير في الملستين اللأسلامية والمسيحية: يمكن إقأمة 
مقارنة بين حجر الزاوية وال حجر السود يمين اله في الأرض المببي في الركن الأول من الكعبة؛ 
ومنه يبتدئ الطراف وإليه ينتهي؛ وهو من حجار الحنةء نزل منها كالدرة البيضاء يشع بالنرر الممتد 


إلى حدود الحرم اللكى؛ وعندما رأفعث الكعبة عند الطوفان؛ استودع في جبل آبي قبيس قرب الكعبة؟ 


ولا أعاد بتاءها إبراهيم غ آتی له جریل بالحجر الأ سود ووضعه حيث هو الآن؛ كما يمكن مقارنة 


حجر مقام إبراهيم الموضوع في طريتق الطواف بين الحجر الأسود وحجر إسماعيل نة ب حجر 


الأساس' فهو الحجر الذي كان يقف عليه إبراهيم خ خلال تشييده للكعبة. والكعبة في الرمرية 
الصوفية تل القلب الطاهر بيت الله تعالى؛ والحجر الأسود فيها يشل الفطرة الإنسانية الأصلية 
a‏ 

ME‏ بقول النى #: [مثلي في الأنبياء كمثل 
رجل بنى حائطا فأكمله إلا لبنة واحدة فكنت آنا تلك اللبنةء فلا رسول بعدي ولا ني]. فشبه النبوة 
بالحائط والأنبياء باللينات التي قام بها هذا الحائطء وهو تشبيه في غاية الحسن شار فيه إلى ختميته 
. وقد أورد الشيخ الأكبر حي الدين محمد بن علي بن العربي في الباب 65 في معرفة الجنة 
ودرجانها من كتابه الفتوحات المكية هذا الحديث الشريف ثم قال ما خلاصته: [فكنت بمكة سنة 
9 ھ. أری فیما یری النائم الكعبة مبنية بلين فضة ولين ذهب. وقد كملت بالبناء وآنا آنظر إلى 
حسنهاء فالتفت إلى الوجه الذي بين الركئين اليماني والشامي فوجدت في الصف الأعلى ينقص لبنة 
ذهب وفي الصف الذي يليه بنقص لبنة فضةء فرأيت نفسي قد انطبعت في تلك اللبنتون» فكنت آنا 
عين تينك اللبنتين» وكمل الحائط ول يبق في الكعبة شيء بنقص» واستيقظطت فشكرت الله تعالى 
وقلت متاولا إني في الأتباع في صنفي كرسول الله 5 في الأنبياء عليهم السلا وعسى أن أكون ممن 
حتم الله الولاية بي» وما ذلك على اله بعزيز]. وإنما ذكرنا اختصاص خاتم الرسلل عليه الصلاة 
والسلام وخاتم الولاية الحمدية الشيخ الأكبر خ4 بلبنتي الختام» كل واحد منهما في مقامه. لعلاقتهما 
امباشرة بختم الولاية العامة عيسى ات عند نزوله آخر الزمان» وهو المثل في هذا الال ت 
الزاوية. 
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زد) 


(e 


(و) 
(ز) 


ومن جانب آخرء الإنسان الكامل. هو حجر الزاوية للوجود بأسره وقد سماه الشيخ الأكبر في 
المشهد الثالث من كتابه مشاهد الأسرار ب حجر الئل في دلالاثت يطرل شرحها وقال عنه: [لرو 
وضعت من العرش ألف آلف إلى منتهى الوقف في كفة ميزان» وحجر المغل في الكفة الأخرى. 
لرجح ذلاك الحجر]. وكذلك في كتابه الشجرة والطبور الأربعة أعطى للإنسان الكامل اسما رمزيا 
له علاقة بهذا الموضوع؛ وهو اسم صخربن سنان. 

كلمة وجيه في العربية تعى أيضا: سيد ألقوم: ٠‏ أو رئيس الحماعة؛ ويقال وجهه الأمير أي شرفه. وقذ 
وردت كلمة وجيها في القرآن مرتين» فى اليه کک من سور ال مراف( :واش ایج چینی 


ےا 


أبن مَرَيَمَ وَجیھًا فى آلدتَيا وألا رة وفي الاآبة 69 من سورة الأحزاب (33) في حق موسى فة 
طبرا اه ا الو وکن عند آله وَجبًا). 

يتظر كلام الشيخ ابن العربي على هذا الركن الخامس ني الباب الثاني من الفتوحات الكية. 

هذه الممارنة بين المسيح والحجر النازل من السماء نجد مثلها في الإسلام من حيث أن الرسول الحا 
سيدنا محمد 5# والحجر الأسود يمين الله في أرضه. كلا منهما ببايع من طرف المسلي قال تعالى في 
سورة الفتح: إن الذين يبايعونك إنغا يبايعون اله يد اله فوق أيديهم» وكذلك الحاج المسلم يبدا 
الطراف حول الكعبة ويختمه في كل شوط بمبايعة الحجر الأسود. وكإشارة عددية نضيف آن عدهد 
كلمة (الماس) أي الحجر الكريم الذي سيتكلم عنه المؤلف هو 132 الذي هو عدد اسم (حمد) 
بتضعيف اليم الثانيةء وهو كذلك عدد كلمة (إسلام) الت ها نفس حروف (الماس)ء وهو آيضا عدد 
كلمة (قلب)ء وعدد الاسم الأعظم الجامع (الله الثه) مرتين. وي كثير من الصلوات على الني 3# 
يوصف ب الدرة البيضاء وب جوهرة الكمال وياقوتة الإحاطةء كما يوصف الإنسان الكامل بالحجر 
الأكرم» ويوصف الشيخ المربي وكذلك الاسم الأعظم بالأكسير أو حجر الحكمة. 

بسبب هذه المزاياء جعل الشيخ الأكبر في الباب 198 من الفتوحات الاسم الإلمي المتوجه على إيجاد 
المعادن الاسم العزيز. ومن جانب آخرء لعلاقة هذا الاسم ب الحجر الام بحتم المسلمون أدعيتهم 
وأورادهم بذكره في آية النتام من سورة الصافات: سبحان ربك رب العزة عما يصفون وسلام على 
المرسلين والحمد فته رب العالين. 
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(44) 


الحجر الذي سقط من السماء' 
Lapsit excillis‏ 


حلال كلامنا عن رمرية حجر الزاوية كانت لنا الفرصة لأن نذكر عرضا عبارة ل ولفرام 
دیسشبا* وهي لابسيت أكسيليس (11115×ء اومة|ا)؛ ولعل من المفيد الرجوع الى هذه المسأالة تخصيصاء 
بسبب المقاربات العديدة التق تستدعيها. وفي صبغتها الغريبة "“ يكن همذه العبارة اللغزة أن تتضمن أكثر 
من دلالة: فهي بالتأكيد قبل كل شيء نوع من الاختصار الصوتي لملة لابيس لابسوس باكس كوليس 
(sااعیc‏ ×ع اما sامه1)‏ أي ا حجر الذي سقط من السماء. ومع هذا فقد أمسى هذا حجر بسبب 
أصله السماوي» كأئه في غربة خلال إقامته الأرضية ؟ وتبعا لتراثيات شتلفة تتعلق بنفس هذا ا لحر أو با 
يكافؤه لابد له في النهاية أن يعود صاعدا إلى السماوات“. وني ما يتعلتق برمزية ألكأس المقدسة (غرال 
61 )» من الهم ملاحظة أتهاء حتى إن كانت توصف عادة كقدح وهذا هو شكله المعهود فهو أيضا 
يوصف أحيانا كحجرء كما هو الحال عند ولفرام ديسشتباخ خحصوصا؛ ويكن كذلك أن یکون في نفس 
الوقت قدحاً وحجرأًه حيث قيل عن القدح أنه فد من حجر كريم سقط من السماوات " عندما انفصل 
عن جبين إبليس خلال سقوطه (أي بعد طرده من الملا الأعلى وهبوطه للأرض لا آبى السجود لأدم لط 
ا 

من ناحية أخرى» الذي يبدو أنه يزيد هذه الرمزية تعقيدأء لكنه في الحقيقية يعكن أن يعطي مفتاحاً 
لبعض الروابط هو التالي: فكما شرحناه سابقا في مواقع أخحرى» إذا كانت الكأس المقدسة قدحا (غرازال 
ا »)gr‏ فهي أيضا كتاب (قرادال #اعل هاج أو قرادوال ع8۲441141)؛ وي بعض الروايات للقصة؛ 


ا فشرفي:د. ت. آوت 1946. 

e‏ شاعر ألاني (1170- 1220 م.) له أشعار ملحمية وغنائية وجدانية - (المعرب). 

2 آ.]. وایت في کتابه حول (انوع6 باها! 12 1). يعطي صسیغا خر ی منها:واااة واوا تر )اة امول لأن کتابتہا كما تبدو 

حل حسب المخطوطات؛ وید كر آيشا: حسب keso rom Philos ophorium‏ معز وا ل أرمرند فعاف أن 11× aps‏ 

کات عند الفيمائيين. إحدي تسميات حجر اليكمة. وهذا مقارب للاعتبارات الي نبهنا عايها في آخر نفس البحث. 

aps ex]‏ أو i3اexsu‏ اما حسب التأويللات الححملة فى هذا الصدد الى اقترحها وأيت. 

1 لا نظن أنه ينبغي إعطاء أهمية كبيرة للكلمة اللاتينية 15× جعناها الحرني الدال على دقیق أو أضيل إلا إذا أريد آن يلق بها معنى 
الاطافة . 

2 حول رمزية الكاس القدسةء بنظر كتاب 'مليك العالم: الاب5. وهو للمؤلف - ونذكر آيبضافي هذا السياق برمز #ااهاي؟ | 
غا آ١٣‏ الذي مجتمم فيه القدح والحجر الكريم بع تمي الواحد عن اللآخر في هله الالة. 
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اللقصود في هذا الصدد ليس بالتحديد كتابا بالعتى المعهود لكلمةء ولكنها كتابة مرقومة على القدح من 
طرف أحد الملائكة أو من طرف المسبح (5#)., والحالة هذه فإن رقوما. مصدرها كذلك غير بشري تظهر 
أيضا في بعض المناسبات على اجر الساقط من السماء'؟؛ فهو إذن حجر ناطق آي إن شئا: حجر 
استخارة“ لن إذا کان پإمکان حجران بنطق بانبعاث صوت منه ۳ فیمکن له كذلك آن نطق بوا طة 
رقوم أو أشكال تظهر على سطحه (مثلما بحصل على قشرة ذبل السلحفاة في تراث الشرق الأقصى). 
والآن: فالأمر اللافت للنظر في هذا الصددء هو أن التراث التوراتي يذكر قدح الاستضارة وهو قدح 
یو سف ( ایی 2 الذي يمكن أن بنظر إليهء من حيث هذا الاعتبار على الأقلء كأاحد أشكال الكأس المقدة 
نضسها؛ ومن الاتفاق العجيب. أن يوسف آخر بالتحديد» آي يوسف الرامي (تلميذ المسيح الذي أنزل المشبه 
به من الصليب ودفله بمساعدة ليقودييس) #. هو الذي قيل عنه أنه حاز الكأس المقدسة آو حافظ عليها 
وجاء بها من الشرق إلى بريطانيا: ومن الغريب: أنه لم بقع الانتباء أبدا: حسيما يبدو إلى هذه الموافقات رغم 
دلالاتها امامة"”. 


١‏ كما حصل على حجر أسرد في مديئة أورغا (عاصمة منغوليا)؛ ومثله مثل جل الأ حجار اا داء القائمة بدور في تراثيات فة قد 
یکوت نيزكا جوياء آي مرة أخرى حجر سقط من السماء. 

ا عندما يطلب العبد ابته تعال أن يختار له ما هو متردد في شأنه ويدعوء بدعاء الاستخارة پا تي اواب الرٻائي مرقوما ي حڄجر خاص 
سمي حجر الاستخارة في بعض انل والديانات السابشة. والمعهود في الإسلام آن ذلك ار رياني ينز بالسكينة ي قلب المؤمن 
المسستخر. . وقد دقر الشيج حي الدين اين العربي في الاب 315 من ال لفو حانت المكية فصتي وا قعيتين ظهرت فهما مثل هذه الكتابة 
الإفية - (المعرب). 

ا عندها يطلب العد اله تعاا ی آن تار له ما هو متردد في شأنه ويدعوه بدعاء الاستخارة يأتي الجواب الرباني مرقوما في حجر حاص 
می حجر الاستخارة في بعض الكل والديانات السايقة. والمعهرد في الإأسلام أن ذلك ار الرباني ينزل بالسكينة في قلب المؤمن 
المستخير. وقد دكر الشيخ حي الدين ابن العربي قي الباب 315 من الفتوحات الكية قصتين وانمعينون ظهرت غيهما مثل هذه الكتابة 
اة - اللي ب). 

ا في الأحاديث الصحيحة ثبت أن الصحابة سمعوا تسبيح الحصى في كف الي بت رسمعوا أئين حنين جلع النخلة الذي حن إلى 
الي بعد أن كان يتف فوقه للخطة فی مسجده ثم استیدله می والقصة مشهورة في كتيب السرة والحديث. -- المع بي) 

اا سغر التكوين: #4#.-3+- ورد في الأية 72 من سورة پوسف (12) ذكر صنواع الملك الذي وضع في رحل آخي يوسف. وكات سيا 
يې ضوع [خوة يوسفب له ٿم جيء بني , إسرائا إلى مضصر- (المعر ن 

2 قاح الأستخارة هو على نحو ما لموذج المرايا السحرية؛ وني هذا الصدد ينبغي آن نيدي ملاحظة عامة وهي أن التفسير السحري 
ارد الذي يخترل الرموز فلا رى فيها سى طابع عرافة أو طابعاً طلسميا حسب الأحوال ٠‏ يدل على طور من مراحل الانحطاط 
هذه الرمرز,ء آر بالأحرى للكيفية الي تُفهم بهاء وحيث أنه تفسير برجم رغم كل شيء إلى علم ثرائي. فطرره أقل انحطاطا من 
را الدوني تماما الذي لا يضفي على تلك الرمرز موي عرد قيمة جالية؛ وخسن مع هذا إضافة أن تحت غطاء هذا التقسير 

لسحري يكن الاحتغاظ ببعض الرمرز. وتبليغها في شكل آثار فلكلورية؛ ما يدل على أن له أيضا فائدته. - ونسجل كلك في شان 
۴ العر اة بان رؤية جميع الأشياء كأنها حاضرة: إذا فهمت بعناها الحقيقي اوهو العنى الوحيد الذي يكن أن ترتبط به العصمة 
اميم فل فان هى ملاك ا امه برس الي بره يوشو بع رمز ين اة وبااي يفا بع الجر الي ساط 
من جبين إيليس. حيٹ تان مإ ل حل تاك الحين اللالكة؛ وكذلك الإنسان نفسّه هبوطه كان سبب فقدانه ههاء أي فقدان الشعر 
بالأزلية الذي تعيد الا س القدسة (غرال) لن يستطيع الفوز به. 
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ولكي نرجح إلى الحجر الساقط من السماء نشير إلى أن البعض قارب بيئه وبين لييا فايل ( 114a‏ 
ازه۴) أو حجر القدر' (أو حجر المصير)؛ وبالفعل فهذا الحجر كان أيضا حجرا ناطقأ بالإضافة إلى كونه 
على نحو ماء حجر آتى من السماوات» حيث حيث آنه حسب القصة الايرلندية: جاء به قوم توائا دو دانان 
Tuatha de Danann‏ خلال إقامتھم الأولى المنعوتة آنها ذات طابع سماوي أو على الأقل جتاني (نسبة 
إلى الجنة). ومن المعلوم أن هذا الحجر كان حجر الترسيم الدب ملوك ايرلندا القدامى» ولن جاء بعدهم من 
ملوك انجلترا» حيث قيل. . حسب الرواية الشائعة المعهودة أن أدوارد الأول“ هو الذي جاء به إلى دير 
وستمنستر“ غير أن اللافت للنظ هو أن نفس هذا الحجر من جانب آخر؛ يُطابق مع حجر يعقوب () 
الذي نذره Jj‏ ت ‘XBethel) ‘hı!‏ وليس هذا كل ما في الأمر: فهذا الحجر الأخير. حسب التراث 
العبري» يبدوآنه هو الذي كان يبع الإسرائيليين في فى الصحراء ومنه بتبع الماء الذي منه يشربون a‏ 
الذي لم يكن» حسب تاأويل القديس بولس. i 0 EE‏ 
)Shethiya(‏ أو ا حجر الأساسيٴ الموضوع في هيكل آورشليم تحت موتع تابوت العهد ٠‏ كعلامة رمزية 
ل (مركز العالم)ء . مغلما کان يرمز إلبه في شكل ترالي آخر الأومفالوس (0sأ2آمصه‏ ) في مدينة ديلفي 
ا 

وحیث أن هذه اطابقات كلها رمزية بالطبع» فيمكن بالتأكيد القول: بأن المقصود بالفعل في كل 
هذاء هو تفس الحجر الفريد الواحد. 

لكن فيما جص الرمزية ألبنائية لابد من ملاحظة E a i‏ 
أحيراء لا ينبغي بتاتا خلطه مع "حجر الزاوية الذي هو تتويج للمبنى؛ ما الا خر يقم ى مركز قاعدته ٤‏ 


ولد في مديتة وستمنستر (13)7-1239م)ء واعتلى عرش انجلترا من سنة 1272 إلى حون وفاته “¬ (المعرب). 

8 بنظر كتاب مليك العا الباب 9 

سفر الڅروج» 7 -5. - الشراب النابع من هذا الحجر بغي مقاربته مع الطعام الذي تقدمه الكاس المقدسة (غرال) العتبرة: قدح 

ایر 

رسالة القديس بولس إلى الكورثيين (في اليونان)ء 9 4. - تلاحظ العلاقة بين شعيرة مسح يعقوب للحجر بالدهن ب اون 

هذه الشعيرة في تطبيقها على الملوك عند ترسيمهم الديي. . وبين الطابع الميز ليسوع أو المخلص. . الذي هو المح بالتعريف 

الاكمل: 

1 في رمرية أسقار العهد القديم (سفيروت). هذا آلحجر الأساسي يرجع إلى إيز ود و حجر الزاوية الذي سنعود إليه بعد قليل يرجع إلى 
کاٹار. 

2 ينظر أيضا كناب مليك العام الباب 9 -إلأومفالوس كان بيتيل (آي حجرا منصوبا مقدسا) وهو اسم مطابق لیت إيل أو بيت 
الته. 

۳ موقع هذا الحجر الأساسيً لاصلة له بالزاوية (آي ليس ركنيا). وبالتالي لا هكن له من هذا الجانب على الأقل: أن بتسبب في خدط 
مع أحجار الزاويا الأ خرى» وما نم نتصدى للكلام عته في ا اوية. 
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وبوضعه على هذا اللحو في المركزء يكون مختلفا عن حجر التأسيس بالمفهوم المعهود هذه الكلمة. حيث أنه 
محتل أحد آركان القاعدة نفسها. ولقد قلنا بآن حجارة الأركان الأربعة للقاعدة هي كالصور العاكسة ل حجر 
الزاوية نفسها. ولقد قلنا بان حجارى الأركان الأريعة للقاعدة هي كالصور العاكسة ل حجر الزاوية أو 
حجر القمة وكالمساهمة (في حقيقة دلالتها). وهنا بمكن أن تتكلم بالتاكيد مرة آخرى على الصورة المنعكسة: 
لكن العلاقة هنا أكثر مباشرة من الحالة السابقةء لأن حجر القمة و الحجر الأساسي' المقصود هناء يقعان 
على نفس الور العمودي جيث يبدو هذا الأخير كالمسقط الأفقي للأغر على مستوى القاعدة. ويكن 
أن نقول بآن هذا الحجر الأساسي يلخص ي ذاتهء مع بقائه في نفس المستوىء المظاهر الجرئية الممثلة مجحجارة 
الأركان الأريعة (وهذا الطابع الجزئي معبر عنه ميل الخطوط الى تصلها بالقمة) وبالفعل» فإن الحجر 
الأساسي بالمركز وحجر الزاوبة هما على التتالي قاعدة وقمة العمود الحوري» سواء كان مُمثلا مشهودا أو 
موجودا ضمنيا ماليا فترط؛ وفي هذه الخحالة الأخيرة يمكن أن يكون الحجر الأساسي حجر موقد أو حجر 
مذبح (في هيكل أي معبد) (وهما تفس الشيء من حيث المبدأ) الذي يتطابق على كل حال إذا صح 
القول. مع قلب المبنى ذاته. 

لقد قلنا في شان حجر الزاوية أنه يمشل الحجر النازل من السماء والآن رأينا آن لابسيت 
أکسیلیس' تحدیدا هو الحجر الذي سقط من السماء؛ والذي يمكن أيضا ربطه مع الحجر الذي استبعده 
البثاؤون عندما نعتبر من وجهة النظر الكونية أن هؤلاء البنائين هم اللائكة أو الديفا“ (أي الأرواح 
السماوية المتصرفة ي الكون بأمر اله تعالى#)؛ لكن لبس كل نزول هو بالضرورة سقوطا. وبالتالي يجدر 
التمييز بين العبارتين. وعلى كل حال» فمفهوم السقوط لا يمكن تطبيقه بتاتا عندما يأاخذ حجر الزاوية مكانه 
النهائي ني القمة "+ ويمكن أبضا الكلام عن نزول إذا أرجع البناء إلى جملة أوسع (وهذا كما قلناه يناسب 
كون الحجر لا يكن وضعه إلا من أعلى)؛ ولكن بالاقتصار على اعتبار المبنى من حيث هو فقطء مع رمزية 


1 هذا يناسب ما ذكرناء سابقا في موضوع الإسقاط الأفقي للهرم حيث يكون مقط القمة في نقطة تفاطع قطري مربع القاعدة. وقي 
الماسونية التطبيقة. كان دبد موقع ايى قبل البدء في تشيبده. يتم بواسطة ما يسمى بطريقة القاط الخمة المنمثاة أولا في تعيين 
الأركان الاربعة. حيث ينبي وضع الأحجار الأربعة الأول ثم المركز. أي نقطة تقاطع قطري القاعدة التي عادة ما تكون مربعة أو 
مستطلة: والآو تاد المنصربة في هذه النقاط الفمسة كانت تسمى لاندماركس. وهلا هو بلا ريب العنى الأول والأصلي ذه الكلمة 
الماسونية التي معناها الحرفي: تحديد براح هن الأرض. 

۳ هؤلاء (في التراث المندوسي) ينبغي أن بنطر إليهم كعّمال تحت إشراف فيشواكارما الذي هو كما بيناه فى مناسبات أخرى. الطابق ل 
المهندس الأعظم للكون (أي هو في المصاطح الإسلامي: المظهر الإلمي لاسمه تعالى آليديم وما يتبعه من آسماء مثل: الالء البارئ. 
ا لمصور#.).- (ينظر با لخصرص كتاب المؤلف هيمنة الكم وعلامات آخر الرمان الياب 3). 

1 من البديهي أن هذه الملاحظة تنطبق قبل كل شيء على زول الأفاتار (آي مظهر الوحي الإهي كالرسول #) حتى إن كان حضوره 

في العا الأرضصي كن أن يظهر كاغتراب, لكن هو كذلك نى المظاهر المارجية فقطط. 

ولا يكن ذلك إلا قبل وضعه في موقعه .أي عندما كان في وضعية استعاد. 


لاد 


تلف أجزائه موقم حجر الزاوية بمكن أن يقال عه أنه سماوي لأن القاعدة والسثف يحناسبان على 
٠ |‏ 
التتالي مع الأرض ومع السماء من حيث نموذجهما الكولي. 


والآن ينبغي أن نضيف هذه اللاحظة التي نختم بها الكلام» وهي أن كل ما هو واقع على احور 


تي تلف المستويات يمكن أن يُنظر إليه على نحو ماء كممثل لواقع ختلفة لنفس الأمر الواحده وهي مواقع 
مرتبطة من حيث هي مع آوضاع کائن معين او عا معين» تبعاً لوجهة النظر لعا الصغير أو وجهة الثظرا 
للعالم الكبير. وفي هذا الصددء كتطبيق على الكائن الإنساني» تكتفي بالتنبيه على آن علاقات الحجر 
الأساسي في المركز مع حجر الزاوية في القمة؛ ليست هي بدون تمائل مع ما قلناه قي مناسبات أخرى حول 


ج 


الشموقعات المختلفة ل لوز (2نا1) أي لنواة الود في الإنسان". 


ينظر القال 3#: رمزية القبة. 

ينظر كتاب المؤلفب نظرات حول التربية الروحية الباب 48. - هذه العلاقة مع لوز مشار إليها بوضوح ف المقاربات التي تيهنا عليها 
آنغا حول يت - إيإ (11221:#) والعين الثالة (ينظر هذا الموضوع في كتاب ميك العام لباب ٠١‏ 

ينبي في کل ما مبق ذکره التميبز المواضصح بين أربعة أنواع لحجارة المبنى: 

- حجر القمة وهو حجر الزاوية في العين الباصرة. ويناسبه في الإنسان العين الثائثة في وسط الجين؛ وهي عبارة عن التحقق بقام 


الشعور بالأزلية أو الان الدائم. 

الحجر الأساسي الذي هو في مركز القاعدة ويناسبه في الإئسان القلب. 

حجر التاسيس وهو الجر الأول الذي يوضع ف الركن الأول من القاعدة. ويناسبه في الإنسان عجب الدنب الراقع في أسفل 

العمود الفقري. ومنه تبعت وتلطلى تطورات الکائن في كل مرتبة عن مرانب جود 

حجارة الأركان الثلاثة الأخرى للغاعدة. وهذه الأركان القاعدية الأربعة قل الحسم. بينماء الجر الأساسى الأوسط يشل 

امشلب وخر الراوية الأعلى بل الروح: و اه يي المدارج الأرل £ السلم ل الروحائي العرفائي. وهن تیا ج أخحري. من 

یٹ اغتبار سلو کی آخر: القاعدة كلها بأرتانها م العام الحسي برستهء وما بين القاعدة وستهى الأ عمدة الجانية اإلخاملة لله 

مغل عالم الروت الأوسط الشتمل على السماوات صعودا إلى الكرسي والرفارف العلي ثم القبة ثل سقف العرش الذي هو 
. . . ړا ي ك م 

سقف التق وأخيرا العين الباصرة فوق حجر الأساس' شل الكثيب قي أعلى مركز جنة عدن حيث وجوه يؤميتر ذاضرة 

م ا r‏ ا 2 ۴ 
ا إن َا اطرةٌ إن معد صِدق عند لبي مقكدرر) - (الرب) 
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'الأركان' ر1 
EI Arkan"‏ " 


في موضوع الاعتبارات التي عرضتاها حول حجر الزاويةء نظن أنه ليس من غير الفيد إضافة بعض 
التو ضيحات الكملة. وتتعلق بنقطة حاصة مرتبطة ما ذكرناه في شأن الكلمة العربية ركن وخختلف دلالاتها. 
ونقصد. في هذا الصدد با لخصوص. التنبيه على توافق بارز نجده في الرمزية المسيحية القديةء وهو ينجلي» 
کما هو الحال داثما بالقاربات الي یکن إقامتها مع بعض معطيات تراثيات آخرى. وبهذاء نريد الكلام عن 
غامادیرن (24177280100) بالفرد. أو بالأحر ى ينبغي أن نقول غاماديا (4زadص (ga "n‏ بصيغة الجصع» 
لأن هذا الرمز يظهر في شكلين منميزين بوضوح رغم تعلقهما بنفس الدلالة عموما؛ وسبب هذه التسمية 
هو آن العناصر المؤلفة لكل من الشكلينء هي ني الواقع زوايا قائمة ماثلة في صورتها للحرف الإغريقي غاما 


۳ (gamma) 


الشكل (1) 


شرف د ت سبتمر 1946. 


ا ينظر للمؤلف تتاب رمزية الصليب الاب ۱0 - كما نهنا عليه حينذاك هذه الغاماديا مي الصلبان المعشوفة الخقيفية+ وهذه 
التسمية م تطبق على السواستيكا إلا من طرف احدثين فقط. ما تسب في حاط مؤسف بين رمزين ختلفين ماما ولس فما نشس 
الدلالة بتاتا. 


والشکل الأول هذا الرمز (شكل 1) المسمى أحيانا صلب الكلمة !لإي" ( بال ×أoاC‏ 
)V erb‏ تالف من أربعة زوابا قائمة رؤوسها محجهة نحو الركز؛ والصليب يثالف من الفضاء الشاغر بين 
أضلاعها التوازية؛ وهو على هذا النحو يمثل أربعة طرق متطلقة من المركز أو متجهة نجوه حسب اعتبار 
أحد الاتجاهين لنحاها. والحالة هذه فنفس هذا الشكل المعتبر بالتحديد كصررة للتقى الطرفق: هر الشكل 
الأولي للحرف التصويري الصييي هينغ الدال على العناصر الخمسة: وفيه نرى الأفسام الأربعة للفضاء 
الكاني» التاسبة للجهات الأصلية الأربعةء والتي تسمى فعليا بالزوايا القائمة أ فانغ ٠“‏ الحيطة بالقسم 
المركزي الأوسط الذي يرجح إليه العنصر الخامس. ولا بد من القول بأن هذه العناصرء رغم تماثل جزثي في 
اصطلاح تسميتها لا يكن بتاتا مطابقتها مع العناصر في التراث المندوسي والتراث العربي القديم 
(والتراث الإسلامي #)؛ ويمذاء لعجب كل لبس» الأول بلا شك كما اقترحه البعض: ترجة هينغ ب فاعل 
طبيعي لأنها بالتحديد فوى قاعلة في العام الجسماني. وليست هي كالعناصرالمشكلة للأجسام ذاتها (والتي 
هي التراب والماء والمواء والنار وأصلها الخامس الأثير). لكن حسبما يسننتج من تناسب مع الجهات 
المكانية. يكن أن ينظر لدهينم ا لخمسة كالأركان حذا العا كما هي عليه من وجهة نظر أخرىء» العناصر 
بالتحديد. مع قارق في دلالة العنصر المركزي. وبالفعل فبينما لا يقع الأثير على مستوى القاعدة حبث 
توجد العناصر الأخرى الأربعة وإغا يتناسب مع حجر الزاوية الحقيقي. أي حجر القمة ركن الأركان» فإن 
التراب في تراث الشرق الأقصى يتناسب مباشرة مع الحجر الأساسي لركز القاعدة الذي تكلمناعنه 
ساق 

هذاء ونمثيل الأركان الخمسة يظهر بوضوح أكثر في الشكل الآخر للغاماديون (الشكل 2): 


5 السب في هذا بلا ريب حسب الدلالة العامة للرمزية. هو أن هذا الرمز يعبر كممثل للكلمة الإية لبر عنها بالأناجيل الأربعة؛ 
وف هذا التاويل. تجدر ملاحطة أن هذه الأناجيل ينغي أن تحت كأنها تتناسب مع أربع وجهات في النظر(نجعل رعزيا على علاقة ب 
رباع الفضاء المكاني). واجتماعها معا ضروري للتعير الكامل عن الكلمة الإية كما أن الزاوياً القائمة الأربعة تشكل الصليب 
باجشماع رۋوسپا. 

ا في تراث الشرق الأ قصى: الوس هر أساسيا الأداة الي تعمل لقياس الأرض؟ بنظر كتاب الولف الغلاثية الكري الاب 15 و 
6. - ومن اهل رؤية العلاقة الموجودة بين هذا الشكل وشخل الربع المقسم إل تعة أجزاء امرجم السايق: الاب 6|)؟ 
وللحصرل على هذا الأخحر يفي تسطير الحيط الخارجي ووصل ررس الروايا يث توطر المنطقة المركرية. 

2 هي الاء فى الشمال والتار في لدوب والخشب في الشرق. وا معدن في الغرب. والتراب في المركز؛ فهنا نرى ثلائة تسميات مشاركة 
مع عناصر التراثيات الأخرى. غير أن ليس للتراب نفس التناسب المكاني. 

1 ينبغي في هذا الصدد ملاحظة "ن الربوة التي تنصب في مركز بلدء تملاسب فعليا مع اليكل أو مع اوقد الموضوع في النقطة المركزيه 
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أ LL‏ 
1 
الشكل (2) 


حیث آربع زوایا قائمة تشكل أركان مربع حيط بصليب مرسوم في مرکزه؛ وفمم شل ار واا 
تكون منجهة نحو الخارج» بدلا من توجهها نحو الداخل كما في الحالة السابقة. وهناء يكن اعتبار الشكل 
املد ناسا للمقط الأفقى یٹی على اعد ته ؛ وحنل تکون الزوايا الأربعة ستاسية لأحجار الأركان 
الأربعة للقاعدة (ولابد أن تکون قد قدت بالخوس)ء ويكون الصليب متاسا ل حجر الزاوية ف القمة: الذي 
رعم عم وجوده في نفس المستوى: فإن مسفطه يقع في مركزالقاعد: وفق منحى الور العمودى؛ والتششه 

وبالفعل» فمن وجهة نظر الرمزية المسيحيةء الشكلان لغاماديأ يعتبران كممثلين للمسيح الذي 
يرمز إليه بالصليب في وسط الإنجيليين الأربعة" المرموز إلبهم بالأركان الأربعة؛ وبالتاليء فجملة الشكل 
تكافؤ التمثيل المشهور للمسيح نفسه في وط الحيوانات الأربعة المذكورة في رؤيا حزقيال ٠“‏ وني رؤا نهاية 
العالم (للقديس يوحنا) “ والتى هي أشهر الرموز المعهودة عند الإنجيليين. وتشبيه الإنجيليين بأاحجار 
الأركان الأربعة للقاعدة لا پتعارض بتاتا مع کون القدیس بطرس» من جانب آخر بعت بكل وضوح 
بحجر التاسيس للكنيسة؛ وإنما ينبي هنا فقط رؤية تعتبير عن وجهتي نظر غختلفتين: الأولى ترجع إلى جملة 


1 رؤوس الزوايا القائمة الأربعة ومر كز الصلب. لكونها هي الأركان الأربعة ومركز المربع. تتناسب مع النقاط الخمسة الى بها إحدد 
تراتپا وضع مبنی. 

7 هم الکتاب الأربعة لروايات الإنجل الأربعة: وهم: متي ويوحنا - وهما من المواريين المبشرين- ولوقا ومرقس وهمامن تلاميذ 
المح اتف -. 

حزقيال هو أحد أنبياء بي إسرائبل الأربعة الكبارء تبأ بين 593 وا57 ق. م. ولبوته من أسفار التوراة. 

3 هذه الييواناات الرمزية الأربعة تناسب أيضا في التراثيات الهندوسية والبتية: مع ألهاراجات الأربعة المتصرفين في الحهات الأصلية 


الأربعة وئي أرباع الفضاء الكاني“. 
(4) وتتناسب أيضا مع حملة العرش الأربعة في التراث الإسلامي: أحدهم على صورة إنسأان. والآخرون على صورة آسد ونسر 
وثور: كما تنناسب مع البروج اللابتة الأربعة: الدلواغوائي والأسد الناري والعقرب الائي والثور الثرابي- االمعرب). 

1 الملة المصرية القدية. في تشكيلة مشابهة تماما كانت فلل حورس (مظهر النور الإلمي الشمسي*) في وسط أبنائه الأربعة (كمواقم 
الشمس الأربعة خلال الفصرل الأربعة)؛ ومع هذا في العصور الأول للمسيحية قي مصرء اشر حورس في كر من الأحيان كرمز 
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تعاليم الملة والأخحرى ترجع إلى تأسيس الكنيسة؛ ومن اليقينء أن لا اعتراض في ما بخص الملة المسيحية على 
أن الأناجيل هي بالتأكيد أسسها الحقيقية. 

وفي الملة الإسلاميةء نجد كذلك صورة عاثلة في تشكيلتهاء تشتمل على اسم الني 5< # في المركز, 
وأسماء الفلفاء الراشدين الأربعة (أبو بكر وعمر وعثمان وعلي- رضي الله عنهم - #) في الأركان 
الا رة رها فة اخرى: ظهور الني كركن الأركان واقعا في مستوى غير مستوى القاعدة مجعله معشبرا 
كالمسيح في التمثيل السابق» وبالتالي فهو يتناسب في الحقيقية مع حجر حجر الزاوية فى القمة. وهنا تجدر مللا حظة 
أن هذا التمثيل الإسلامي يذكر مباشرة بوجهة النظر التي تعتبر القديس بطرس ك حجر أساس» من بين 
الوجهتين المذكورتين في ما خص السبحية؛ وهذا لأن القديس بطرس» هو أيضاء كما ذكرناه في السابق: 
خحليفة المسيح» أي نائبه أو القائم مقامه. لكن في هذه الحالة» الاعتبار يقتصر على حجر الأساس فقط. أي 
الحجر الأول من بين الأحجار الأربعة المشكلة لأركان القاعدة بدون المضي في إقامة التناسبات الأخرى» 
بينما الرمز الإسلامي المذكور يشتمل على الأحجار الأربعة للقاعدة. وسبب هذا الاختلاف هو آنه كان 
للخلفاء الراشدين الأربعة دور خحاص من حيث ألتاريخ المقدس» بينما في المسيحيةء لم يكن للخلفاء الأوائل 
للقديس بطرس آي طابع یکن آن ماٹل طابع الخلفاء الراشدين في الإسلام بجيث ييزهم بوضوح في كل من 
جاء بعدهم. . ونضيف أيضاً أن الملة الإسلامية تعتر كذلك خسة أركان سماوية أو ملائكيةء تناسب الأركان 
ا الظاهرة في العام الأرضي والانسائيء وهم جبريل وروفائبل (أو عزرائيل #) وميكائيل وإسرافيل 
وأخيرا الروح (عليهم السلام والروح هوالطابق لمططرون 0١(‏ 141۲ في الملة العبرية): كما بيناه في 
مناسبات آخرىء وله كذلك مقام يقع على مستوى أرفع من الأربعة الآخرين الذين هم كالصور الجزئية 
العاكسة له في وظلقف ختلفة أكثر تخصيصاء أوآقل تطابقا مع المبدإ؛ فو ق الا الا على وکن الا ركان 
بالتحديد الذي محتل في البرزخ الفاصل بين التق والخلق المقام نفسه الذي يتم فيه الخروج من الكون. 


في حضرة الأسماء الإهية الاسم (الله) من حيث دلالته على الذات يناسب حجر الزاوية الأعلى: ومن حيث دلالته على مربة 
الألوهية يناسب الجر الأساسي مركز القاعدة. وفي أركانها الاسم آلحي القيوم يناسب حجر التاسيس الأول ثم الاسم عليم ثم 
قدیر ٹم مرید. وفي قاعدة الأذكار ال مركز له (ل حول ولا قوة إلا بالله) وللأركان: لا إله إلا لمم اله اكير ٹم سبحا الله شم 
الحمد له). وفي أركان الإسلام: المركز للشهادتين وللزوايا الصلاة والزكاة والصوم والمح. وني آعلى دوائر الولاية المركز للقطب 
والأركان للأرتاد الذين مددهم من من أركان بين الدين (أي: رسالة ونبرة وولاية وإيجان) وهم إدريس وعيسى وإنياس وخضر- عليهم 
السلام -: ومن حيثبة أخرى مددهم من محمد وإبراهيم وآدم وعيسى - عليهم السلام -؛ رمن حيئية ثالثة مددهم من محمد وهود 
وصالح وشعيب - عليهم السلام-. وني نظرة أخرى هم: فاطمة وعلي والمسن والحسين - عليهم السلام -. وقطب أقطاب هذه 
امراتب كلها هو الحقيقةة الحمدية مركز الدرة الييضاء. وآما القاعدة الطبيعية فمركزها الطبيعة نفسها وأركانها: الحرارة والبرودة لم 
اليبوسة والرطربة. وقاعدة الجسم الحيراني مركزه المراج وأركانه الصفراء والدم والبلغم والسرداء... وبين كل هذه الخماسیات 
تئاسہات يطول تفصيلهاً. 
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)46( 
جع ا r‏ 


"Rassembler ce qul est épars"' 


ف أحد کتينا» وبصدد مينغ - تانغ (Ming tang)‏ وùiî-‏ تي - هراي ( -1) - Tien‏ 
(Houei‏ ’* وردنا عبارة ماسونية مفادها آن وظيفة المعلم (الماسوني) تتمثل في نشر النور ومع المتفرق (أو 
مع ما تفرق). وني الواقع المقاربة التى قمنا بها هناك اقتصرت على الحزء الأول من هل العبارة فة يز ؛ 
وأما الجزء الانيء الذي يمكن أن يبدو أكثر إلغازاء فله في الرمزية التراثية ارتباطات بارزة: وهذا ظهر لا أن 
من المفيد في هذا الموضوع إبداء بعض الدلالات الق لم تجد ها موقعا في تلك المناسبة. 

ولكي بُفهم الراد بأكمل كيفية نمكنةء بحسن قبل كل شيء الرجوع إلى التراث الفيدي الذي يتميز 
بالوضوح الأع في هذا الصدد؛ وتبعا لا ينص عليهء ف التفرق' بالفعلء هي أعضاء بوروشا الأصلي الأول 
الذي تزا غداة القربان الأول الذي قامت به الديفا عند البدء+ ومن هذه التجزثة تولدت كل الكائشات 
الظاهر :*. ومن البديهي أن هنا وصفاً رمزيأً للانتقال من الوحدة إلى الكشرة التي بدونها لا كن قعلياً 
وجود آي ظهور؛ ومن الآن. يمكن من هنا إدراك أن حع المتغرق أو إعادة تركيب بوروشا كما كان عليه قبل 
البدء إن سمح بمثل هذا التعبيرء آي كما كان عليه في حضرة الغيب: ليست سوى العودة إلى الوحدة المبدئية. 

وبوروشاً هذا مطابق ل بار جاباتي' آي سيد الكائلات البدعة التي صدرت منه هوء وبالتالي فهي 
تعتبر على نحو ما كآنها نسله”ء وهو كذلك قيشوا كارماء آي الهندس الأعظم للكون”. وبصفته 
فيشواكارما فإنه هو الذي يقوم بالقربان. وني نفس الوقت» هو الأضحية ذاتها. وإن قبل إن الديفا هي 


2 كتاب الللائية الكرى للمؤلف - الاب .١5‏ 
مينغ - تانغ هو اسم مقر الامبراطور في الصين قدياء و تيان - تي - هواي اسم تنظبم صيني في التربية الروحية والسلوك العرفاني - 
#العرب). 


ز1 شعار تبان تی هراي المشار إلبه هو بالفعل: یدید الطلام وپعث النور. 

}+ ينظر ريغ - قدا لاا 0ل 

31 الكلمة الستسكريتية بر اجا مطابقة للكلىة اللاثينية برو جينيس. آي تسل. 

(( في الععبير الإسلاعي يقال: البديع اخالق البارى المصور - (المعرب) 

قي الفهوم السيحي للقربانء المسيح هو في تفس الوقت الضحية والقس الأكمل. 
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التي ضحت به فلا فرق في الحقيقة بين العبارتينء لأن الديفا ليست في الجحملة سوى القدرات التي بحملها في 
DY 4:‏ 

وكتا قلتا في السابقء مرات عديدة بأن ما من قربان شعائري» إلا وينبغي آن ينظر إليه كصورة 
لذلك القربان الخحاصل ني بدء نشأة الكون. وكما لبه عليه السيد كوماراسوامي» فإن نصوص ألبراهمانا تبين 
بوضوح أن الأضحية تليل للمضحي» أو حسب تعبير النصوص: هي عين المضحى نفسه وقاقا للسنة 
الكونية العامة التي تقر بان السلوك الروحي (ديكشا) هو موت وولادة جديدة ٠*#‏ ومن الحلي أن السائك 
هو قربان النسيكة (نص من تايتيريا سامهيتا) ويضيف: الضحية هي جوهريا نفس المضحى (نص من آيتارايا 
براهمانا) . وهذا پرجع بنا مباشرة إلى الرمزية الماسونية لدرجة المعلم الماسوني التي يتطابق فيها المسالك 
مع الضحية؛ وقد وقع في كثير من الأحيان الإلحاح على علاقات قصة هيرام مع أسطورة آوزيريس بجيث 
كلما كاثت المسألة تعلق ب جع التفرق' إلا وخطر بالبال مباشرة إيزيس وهو يضم إلى بعضها البعض أعضاء 
أوزيريس المتفرقة. لكن في الصميم. تفريق أعضاء أوزيريس ما هو بالتحديد إلا نفس نفريق أعضاء بوروشا 
أو براجاباتي؟ فما ثمة هناء إن أمكن القول. إلا صيغتان لوصف نفس صيرورة النشأة الكونية في شكين 
تراثيين ختلفين. وصحيح أن الحاصل في حالة أوزيريس' وفي حالة هيرام» على الأقل ظاهراء ليس قربان 
أضحيةء وإنغا هو اغتيال؛ لكن حتى إن كان اغتيالاء فجوهر الدلالة م يتغير في شسيء لأن الحاصل في 
الحقيقة هو نفس الأمر منظور إليه على هذا الحو في مظهرين متكاملينء أي كقربان ني مظهره الديفي (آي 
لعلوي اللائكي #)ء وكقتل في مظهره الأسوري' (أي المنسوب للنفوس السقلية #). ونكتفي بالإشارة 
إلى هذه النقطة عرضاء لأنه لا يمكننا الإلحاح عليها بدون الدخول في توسعات طويلة جداء وخارجة عن 
المسالة الي نحن بصددها. 


١‏ في ترتيلة ريغ فيد المأ كررة أعلاء نقرا أنه (بالقربان قدم الديفا القربان)؛ ويشرح ساانا هذه الحملة قائلا أن الديفا هي صور 
تفس بر اجاباتي- پفتح الفاء- .- ينظر عا قلناء حول موضوع الملائكة ف مقال التو حيد والعقيدة في اللانكة. ومن المعلوم أن المقصرد 
في كل هذا هو دائما مظاهر الكلمة الإهية الي يتطابق معها في اللهاية آللإنسان الكامل. 

2 في توتيلة ريغ يدأ المذكررة أعلاء نقر آله (بالقربان قدم الديفا القربان). ويشرج سايانا هذه اخملة قائلا أن الديفا هي صور 
لنفسبراجاباتي- بفتح الفاء- .- بنظر ما قلثاء حول موضوع الملائكة أي مقال النوحيد والعقيدة في اللانكة. ومن المعلوم أن الشصرد 
في كل هذا هو دالا مظاهر الكلمة الإهية التي يتطابق معها في النهاية ألإنان الكامل. 

ا3 ينظر أيضاء في الأسرارالاغريغية مقنل وتقكيك أعضاءز امرس (5ا١5۲اا)‏ من طرف الحبارين؛ ومن المعلوم أن هؤلاء يكافزون 
الأسررأ لي الملة المندوسية؛ ورجا ل تخلو من الفائدة ملاحظة أن الكلام المعتاد نفسه يطبق نفس كلمة غ حية (ع 11701 ۷) في حالة 
القربان (عآأااعةة) وفي حالة القتل اغتال' (ج11۲اغ1). 
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وكذلك أيضاء في القبالة العبريةء رغم آن هذه المسألة لم تعد فربانا ولا اغتيالا بحصر المعنى وإنما 
بالأحرى نوعا من التفتت أو (التفكك) الذي له نفس التبعات؛ فمن تفكك جسم آدم قدمون نشا العام 
جميع الكائنات الي سيشتمل عليها ٠”‏ فهي كالأجزاء الصغيرة لذلك الجسم ثم عودتهم إلى الإندراج في 
الوحدة يظهر كإعادة تأليف لآدم قدمون؛ إنه آلإنسان الكامل (الكلي)ء وكذلك بوروشا من حيث إحدى 
معاني هذه الكلمةء هو الإنسان الأكمل. وبالتالي ففي كل هذاء يبقى نفس الأمر بالضبط هو القصود 
بالتاكيد. وقي هذا الصدد. قبل أن نمضي إلى ما هو آبعد نضيف بأآن درجة المعلم الماسوني تمثل. ضمنيا على 
الأقلء غاية الأسرار الصغرى؛ والمراد في هذه الحالة هو بالتحديد الرجوع إلى مركز الرتبة الإنسانية؛ لكن 
من العلوم أن نفس الرمزية يمكن تطبيقها في مستويات ختلفةء بمقتضى التناسبات القائمة بينها" ‏ بجيث يمكن 
إرجاعها إما إلى عالم معون. وإما إلى جملة الظهور الكلي؛ والرجوع إلى ألمقام الأصلي الأول" الذي هو ألمقام 
الآدمي يعتبر كالصورة للرجوع الكلي النهائيء رغم أنه في الواقع ليس سوى مرحلة من مراحل الطريق 
الملوصل إلى تلك الغاية. 

وفي الدراسة التي ذكرناها قبل قليسل» يقول أ. كوماراسوامي أن الأساس في القربان هو أولا 
التفريق» ثم انيا الحمع؛ فهو إذن يشتمل على طورين متكاملين هما التفكيك و ألتأليف (أو الرجوع إلى 
الأصل) وهما المشكلان للسيرورة الكونية في لته“ : ف بوروشاً حيث آنه واحد» يصبح متكاثرا» وحیث 
أنه متكاثر فهو يعود واحدا؛ وإعادة تاليف ہوروشا یتم رمزياء با لخصوص. في تشييد أهيكل الفبدي» الذي 
يشتمل بمختلف أجزائه على ممثيل لحميع العوام؛ وإقامة القربان بكيفية سوبة تتطلب تضافرا لجميع 
الفنونء ما مجع الضحي متشبها بافیشواکارما نفسه”. ومن جانب آخر؛ فان کل عمل شعائري» اي کل 


ا هذا المعنى موجود في غاية الوضوح والتفصيل في نصرص العرفان الإسلامي القى تبين أن جيم الكاتنىات متفرعبة في أنرار الحقيقة 
الحمدية الأصلية الأول المشار إليها ب العنصر الأعظم. بنظر مثلا كاب عقلة المستوفز وكتاب عنقاء مغرب للشيخ ابن العربي. 
وكتاب شجرة الكون المنسوب إليه أيضا ولكن مؤلفه الحقيقي هو عبد السلام بن امد بن غاغ المفدسي (ت 678ه/1280م) - 
المعرب. 

0 بنفس الكيفيةء يوجد في الرمزية الكيميائية تناسب بين عملية الصنعة بالأبيض و الصنعة بالأحرء فهذه الثانية تكرر إن صح القول 
العملية الأول في مستوى أعلى. 

9 هذان الطوران الأساسيان في السيرورة الكونبة وفي سير الترية الروحية بظهران بجلاء في رمزية قصة سيدنا إبراهيم اا« المذكورة في 
سورة البقرة ا سال الله تعالی آن يريه كيف یی الوتى. فأمره ا في الآبة 260: لقال فد اة ين لطر قصرهن إلَبّكَ 
ر جل عل كَل جل مهن ج٤‏ تُر اهن يأټينك سيا وَاعلَم أن آله عريز حكم. واما مسال اسع 
والفرق وحع الحمم. وكثرة الواحد وواحدية الكثرة؛ فهي من أشهر المصطلحات ثي التصوف الإسلامي. والنصوص والتآليف حوها 
لا تحصى كثرة؛ وأول كلمة تزلت في سور القرآن هي قرا باسم ربك الذي خلق: والقرء في اللغة هو الجحمع» فأول ما آمر به الحى 
عا بيه اخهم. 

2 بنظر مقال چانوا کول ([2021 811114]). 

2 بنظر تاب أ کوماراسوامی: اند وة والبوذية. (ص 20 بالإنجلزية .أو ص |7 من ترجه إلى الفرنسية سلسلة ترات 
ra 0(‏ 1{ - غالیمار . ٠‏ 
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عمل سوي حقا ومطابق للسنة الربانية (ريتا) يمكن أن يعبر على هذا الحو ذا طابع قرباني بالمعنى 
الاشتقاقى هذه الكلمة (فكلمة عع ]اة الفرنسية مشتقة من اللاتينية ۴3٥٤‏ ١0۲1۳٥34)؛‏ وما بصح 
على اليكل الفيدي» يصح كذلك» بكيفبة معينة في درجة معينة على كل مبنى شيد طبق القواعد القرائبة 
المنيقة في الحشيقة دوما من ن نفس ألنموذج الكوني کما شرحناه ئی مناسبات أخری' . وهنانری أن بجع 
التفرق' له علاقة مباشرة بالرمزية ألبنائية مثل رمزية الماسونية؛ وحتى من حيث المعنى الأكثلر مباشرة فإن 
البناء جمع بالفعل مواد متفرقة ليشكل مبنى يتميزء إن كان حقا على ما ينبغي آن يكون عليه بوحدة 
عضوبةء ماثلة لوحدة كائن حي عند اعتبار العام الصغرء أو مماثلة لوحدة كون من الأكوان عند اعتبار 
العام الكبير. 
ولكي نختم» بقي علينا أيضا أن نتكلم قليلا عن رمزية من طراز أخرء كن أن تبدو ختلفة جد 
من حيث المظاهر الخارجية عن ما كنا بصدد بياته؛ ولكنه رغم ذلك لا يقل عن أن له في الصميم رمزية 
مكافئة. والمقصود هو إعادة تركيب كلمة من عناصرها الحرفية المأخحوذة في البدء ملفردة عن بحضها 
البعض. ولفهم هذه الرمزية ينبغي التذكر بآن الاسم الحقيقي للكائن. من وجهة النظر التراثيةء ليس 
سوى التعبير عن الحقيقة الذاتية هذا الكائن تفسه. فإعادة تركيب الاسم هو إذنء رمزياء عاثل للإعادة تاليف 
الكائن نفسه. ومن المعروف الدور الذي تقوم به الحروف في مشل رمزية القبالة (وأيضا في رمزية التصوف 
الإسلامي #)» في ما بخص عملية الخاق» أو جلى الظهور الكلي: ؛ هذا الجلى الذي يكن أن بقال عنه آنه 
يتألف من حروف منفردة مناسبة لكثرة عناصره؛ وبجمع هذه الحروف» يرجع امجلى إلى ال بد9 بشرط أن 
يتم الجمع بكيفية تؤلف فعليا اسم البدإ. ومن حيث هذا الاعتبارء فإن حع المتفرق هو عين استرجاع الكلمة 
المفقودة» أن هذه اكلحة الفقودة فى الحقيقة وني معتاه الأعمق ليست سوى الاسم الحقيقي لاسم ألمهندس 
الأعظم للكون“. 


1 من جلة شعاثر تاسيس مبثى» عموما: تقديم قربان أو القيام بنسيكة. با لمعنى الدقيق للكلمتين. وثي الغرب نفسهء احتفظ بشكل مز 
النسيكة إلى يومنا هذا في حالة وضع حجر التأسيس الأ رل وفق الشعائر الاسرنية. 

ا في الشعيرة المأسونية. يتطبق ها طلبعا على كيفية تلقين 'الكلمات القدسة" 

2 ما دام ثمة إقامة في كثر: جلى الظهور لا كن سوى آلثلفظ حرفا حرفا (آي التهجية) باسم اليداء مشاهدة انعكاس صمفاته آي 
ا محلو قات حي بتجلى بكيفية جزلية منفرقة: > والماسوني الذي ل يبلغ درجة المعلم لم بزل بع عاجزا عن جع التفرق. ولاهم لكا 
جسن إلا التهجية. 

د هدا الاسم هو الاسم الأعظم المفرد المع الدال على الذات العلية وعلى مرتية الألوهية وهو اسم الجلالة (الله)؛ هذا من حيث 


الافظ. اما من حيث الدلالة الذاتية قهو عين اللإأنسان الكاعل: قال تعالى: ET:‏ الله ي احبر چالاية 5ك من سورة العلكبوت 
(29), وقال للإنسات الكامل: إن ااذ س يبايعونكَ تما بایعورت آله الي 0 من سورة الفح (48). (المعرب). 
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(47) 


الأبيض والاأسود"' 
Le blanc et le noir‏ 


من بين الرموز الماسونية التي هي في غالب الأحيان مغهومة فهما غير كاف أو تُؤول تويلا خاطئاء 
رمز البلاط الفسيفسائي (11ع١.ء۷وم‏ dعاةاموءع))؛‏ هذا البلاط يتشكل من مربعات بيضاء وسوداء 
متناوبةء وهي موضوعة بالضبط بالكيفية القى عليها تربيعات الشطرنح آو رقعة الضامة. ونضيف للعو بأآن 
الرمزية هي نفسها في الحالتينء لأن الألعاب» كما ذكرناه في مناسبات عديدةء كانث في الأصل شيا آحر غير 
شر د ملاهي دونية كما هي عليه الآن؛ ولعية الشطرنج هي يقينا من بين التي بقيت فبها آثار للطابعم الأصلي 
المقدس بكيفية أكثر جلاء من غيرهاء بالرغم من ذلك الانحطاط. 
فمن حيث المعنى البارز لأول وهلة: تصفيف الأبيض جوار الأسودء وهو الذي يرمز بالطبع إلى 

الثور والظلمات. أو ف النهار والليل؛ وبالتالی 1 3 زو جات الأمورالتعاكسات او التکاملات (وااجة 
غير ملحة للتذكير بأن التضاد على مستوى معين يصبح تكاملا على مستوى آخرء بحيث تنطبق نفس الرمزية 
على كليهما)؛ إذن لدينا هناء الكافى الدقيق لرمز الشرق الأقصى: ين - ياغ (8١4إ-‏ ١أر)‏ . ويمكن 
أيضا ملاحظة أن التداخل والتلازم بين المظهرين الاتنن غدا الرمز» والممثلين بنط ملتوي (علی شخل حرفي 
نون في اتجاهين متعاكسين #) يفصل بين شطري الشكل؛ هما هنا في حالة البلاط الفسيفسائي مُمثلان 
بين الأبيض والأسود. فإن نفس الدلالة لا تظهر بوضوح» بل قد تبدو بالأحرى كأنها جرد تجاور خال من 

3( 
بين - ياتغ» وإنما نذكر فقط بصفة أخص بأنه لا بغي آن يُفهم من هذه الرمزيةء ولا في ماتعي عته من 
تنائيات كونيةء اللإقرار باي تنوية؛ وذلك لأنه حتى وإن كانت هله الثنائبة موجودة حقا في إطارهاء فإن 
شرفي د ت جوان 1947. 
اا ينظر كتاب الولف الثلاثية الكبرى؛ الباب4. - كانت لنا فرصة لطالعة قال يذكر فيه كاتبه أن الشطر الأبيض مغل بين والشطر 

الأسود يشل يانغ» بينما العكس هر الصحيح. وزعم آن رآيه الخاطئ هذا يعجمد على تجارب بالإشعاع الكهرومغناطيسي؛ وماذا 

تلص من هذا إلا إذا كانت النتيجة الماصلة في مثل هذه االات منولدة كل بساطة من الأفكار السبقة للقائم بالتجربة. 
ا بالرغم من هذا: فقد استعملت أيضا هذه التشكيلة في بعض المحالات؛ فمن العلوم آنها كانت مرجودة: خصرصا في لواء تمظيم رجال 

اهيل (المسمى: بو سييرن 0411 1322110) ; وكانت تتضمن نفس الدلالة. 
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أطرافها لا ثقل عن كونها متفرعة من وحدة نفس المبدء (المسمى ب تاي - كي 121-1 في تراث الشرق 
الأقصى). وهذه بالفعل من أهم النقاط لأنها هي بال حص المعرضة لتأويلات خاطئة؛ فالبعض ظن إمكانية 
الكلام عن ثئوية في دلالة رمز بين يانع؛ وسبب هذا على الراجح قد يكون سوء فهم؛ لكن قد يكون أحيانا 
بسبب نوايا ذات طابع مريب يزيد أوينقص. وعلى كل حال فبالنسبة للبلاط الفسيفساقي فإن مشل هذا 
التاويل يصدر في غالب الأحيان من أعداء الماسونية الذين بريدون بالاعتماد عليه اتهامها ب للوية المائوية"" 
( آي مذهب ماني الفارسي صاحب عقيدة الصراع الكوني بين النور والظلام #). ومن الممكن جدا بالتأكيد 
آن بعض معتلقي عقيدة الثنوية أنفسهم» قد حرفو! هذا الرمز عن دلالته الحقيقية لتأويله طب مذهبهم 
الخاص بهم مثلما استطاعوا لنفس السبب تزييف الرموز المحبرة عن الوحدة وديومة الثبات اللذين لا 
يعقل تصورهما بالنسبة إليهم؛ لكن على كل حالء ما هذه إلا انحرافات مبتدعة لا آثر لما إطلاقا على 
الرمزية في ذاتها؛ وعندما نقف في وجهة النظر العرفانية والسلوكية ججصر المعنى فلا جال للالتضات إلى مشل 
تلك الانحرافات. 

والآن. بالإضافة إلى الدلالة التي تكلمنا عنهاء توجد أيضا دلالة أخرى من طراز أعمق» وهي 
متعلقة مباشرة بالدلالة المزدوجة للون الأسودء التي شرحناها فی مناسبات أخرى. فحت الآن لم نذكر 
سوى دلالته السفاية والكوثية فقط بيد أنه بنبغي أيضا اعتبار دلالته العلوية والميتافيزيقية؛ وهي التي جد ها 
مثالا واضحاً بامتياز في التراث المندوسي؛ وهي أن المريد (آي الطالب السالك طريق التربية الروحية #) 
ينبغي آن لس على جلد شعره أسود وأبيض» حيث يرمز اللونان إلى البطون والظهور“؛ وحيث أن الذي 
محصل هنا هو بالأساس شعيرة تربوية سلوكية فهذا ببرر با فيه الكفاية المقاربة مع رمزية البلاط 
الفسيفسائي' ودلالنها المعبرة عل نفس المعنى» رغم نها أمست في الوضعية الراهنة نسيا منسيا. وهنا إذن 
نصادف مرة أخرى رمزية مكافئة للسابقةء وهي رمزية آرجونا (4۲[118) الأبيض وکریشنا (112واK)‏ 


1 لو کان پو چد عند هؤلاء منطق. لانبغي عليهي حسما قاناءء أن متاطوا بغاية الحذر من لعب الشطرنج؛ خوفا من أن تطافم أنفسهم 
عله التهمة؛ وهذه الملاحظة البسيطة ألا تكفي لبان بطلاان حجتهم؟ 

ا ي هذا السياق: نذكر أيضا جا قلناء في مواقم أخرى حول مسالة تنكيس الرموزء وبال حص اللاحظة التي ذكرناها حينئذ حول الطابع 
ال ليسي حقا للتأاويل المنكوس للرمزية الشرعية الأصيلة السوية: لا سما رمزية التتظيمات السلوكية العرفانية. ذلك التأريل الذي 
هو في الخقيقة من صلع ضدية التربية الروحبة (ينظر كثاب هيمنة الكم وعلامات آخحر الزمان» الباب (30). 

ينظ مثلا المقال 16 الذي عنوائه الرؤوس السوداء - (المعرب). 

2 شاتاباتا براهمانا 3 2 و57١۱.‏ - فی مستوی آخر يرمز هذان أيضا إلى السماء والأرض. لكن ينبغي التبه إلى آنه بسب تناسبهما 
مم الغيب والشهادة (آى البطون والظهرر#) فإن الأسود حيتعذ هو الذي يرجع إل السماء والأييض إل الأرض» يث يقع استبدال 
للعلاقات القائمة في حالة ين - يافغ؛ وما هذا إلا تطيى للدلالة المماكسة للتمائل. وعلي السالك أن يلميس الوصل بين 
الشعرالأسود والأشعرالأبيض. جامعاً هكذا البادئ المتكاملة الى سيلد منها بصفته أبن السماء والأرض (ينظر كتاب الثلاثية 
الکریى الياب #). ٠‏ 
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هما أيضا ألطائر ان المتحدان المتلازمان على الدوام الوارد ذكرهما في ألأوبائيشادء فهذا الرمز يُذكر برمز 
آخر» وهو الصقر الأبيض والاأسود ذو الرآسين» وهو من رموز بعض الدرجات الماسونية العالية؛ وهذا 
مثال آخر من بعد كم من أمثلة آحرى» يبين أن اللغة الرمزية تمتاز حقا بطابع عالمى*. 


١‏ هذه الرمزية هي كذلك رمرية التوأم ديوسكور في الميتولوجيا الإ غريقية#)؛ وعلاقتها بشطري الكرة آو شطري بيضة العام ترجع بنا 
إلى اعتبار السماء والأرض كما قي التعقيب السابق (ينظر كتاب الثلائية الكيرى. الباب 5). 

من أمثلة الرموز الإسلامية حول المع بين الظهور والبطون كون القراءة في الركعات الأونى من صلرات النهار سرية؛ بيتما هي في 
صلوات الليل جهرية؛ وكمثال آخر: من المستحب أن يكون كبش الأضحية جامعا في لوضه بين البياض والسراد. - ومن تاحية 
آخری؛ من رموز أحد إعلى مقامات الولاية في التراث الصرقي لقب البار الأشهب أي لامع لونه بين البياض والسواد وهو من 
آشهر ألقاب القطب الشهير الشيخ عبد القادر الجيلاني. وإلى هذا المعنى يشير الشيخ مد الحراق المغربي في إحدى قصائده المعروفة 
حیٹ يقو وترا ئي في هواغا: لايس اللونين '- (المعرب). 


A 


(48) 


حجر أسود و حجر مکعب" 
Pierre noire et Pierre cubique‏ 


كنا أحيانا نصادف العديد من نزوات الفيال اللغوية التي اسندعاه اسم کیبال )Cybêle)‏ (آي 
اسم مظهر الربوبية المتجلي في الخصوية عند الإغريق والرومان #). ولا نرجع هنا إلى تلك التأويلات 
العارية بداهة عن كل أساس ولا أصل ها سوى التوهم الجامح عند البعض؛ وإنما سننظر فقط إلى بعض 
الذي اطلعنا عليه أخيراً والذي يذهب إلى أن اسم یبال ببدوصادرا من الكامة العربيةقبةء لأنهاء أي كيبال. 
كانت تعبد في الغبران بسبب طابعها السفلى' (أو الظلمانى الجهمي). غير أن هذا الاشتقاق المزعوم لقطتا 
ضعف وكل واحدة منهما تكفي لاستبعاده: الأولىء وسنعود إليها بعد قليل» هي أن هذ الاشتقاق م يعتبر 
سوی الحرفين الأول والثاني من جذر الاسم كيبال (أي الكاف القريب من القاف في كلمة قبة والباء من 
جذركبل #) الذي يتالف من ثلائة حروف» ومن البديهى أن الحرف الثالث لا يقل أهمية عن الحرفين 
الآخرين؛ ثم إن هذا الاشتقاق لا يعتمد في الواقع إلا على جرد تأويل معاكس لدلالة اللفظة. وبالفعل› 
فكلمة فة لا تعنى أصلا سقف: أو قاعة يعلوها سقف أو قو كما يظنه المؤلف الذي اقترح هذا الافتراض» 
وإغا تعنى: القسم الأعلى للمينى وشكله مطابق لشطر كرة أو قريب منهء وبالتالي قرمزيتها بالتحديد رمزي 
اسماوية وليست أرضيةء أي معاكسة تماما للطابع الذي بسب إل کیبال' او إل الام الکبری”۔ وکما شرحناء 
فی مناسبات آخری؛ فأن القبة تعلو مبنى قاعدته مربعة» أي أنه مكعب الشكل تقريبا؛ وهذا القسم المربع أو 
الكعب رمزية أرضية؛ وهذا يقودنا مباشرة إلى فحص افتراض آخر تم الإفصاح عه في العديد من المرات 
حول أصل هذا الاسم يبال وله اهمية تتعلق بالأخص جا سنذكره الآن. 


اشر ې د. باب ايضار Ey‏ 

)2 إذنء فلن نعيد الكلام عن تشبپه کیال بکافال (عاھ2۷): ولا عن المقارية ال عومة الي اسشخجت من هذا الششييه مع تسمية 
شفالر ی Cheval er1‏ (آي فروسيةا ولا عن المقاربة الأخرى ايضا الى لا تقل موسا في الفيال مع القباله. 

]1# الام الکريى: تعن الارضص؛ وف الراك الکريم إشارات رة ف وة الأرض كما ف ية 35 هس سو رة طا IJ:‏ ۾ ما 


رص او ع 


ي کے گت وا اي - ت 
کلقتگم رفا دم ويا مركم اة رى والية 2 من سورة البفرة (2: الى جَعْل لَكُم لاض 


فرشا والسماء بنا - (المعرب). 
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فقد زعم آن كلمة كو بالي (e18ا))‏ مشتقة من لفظة كوبوس' (05ط))K‏ وهنا على الأقا لا 
يو جد معنى معاكس كما هو إلحال في الاشتقاق السابق؛ لكن من جانب آخر» نقطة الضعف المشتركة بين 
الاشتقاقيين هي اعتبار المرفين الأول والثاني فقط من بين الحروف الثلاثة المشكلة در کوبالي وبالتالي 
فهذا الاشتقاق الثاني يمسي هو آيضا مستحيلا من وجهة النظر الاشتقافية بالتحديد". وأما إذا أردنا آن 
نرى بون الكلمتين نوعأ من التماثل اللفظي فقط وهو الذي يكن أن تكون له بعض القيمة من وجهة النظر 
الرمزيةء كما محصل في كثير من الأحيان» فهذا أمر آخر تماما لكن قبل أن ندرس هذه النقطة بكيفية أدق» 
ل آن صل اسم كوبالي ليس إغريقيا في الواقع» بل إن اشتقاقه الحقيقي لا إبهام فيه ولا شك؛ فهذا 
الاسمء بالفعل» يتعلق مباشرة بالكلمة العبرية 'جابال (8عع) والكلمة العربية جبل؟ والاخحتلاف فى الحرف 
الأول لا كن آن يستدعي آي اعتراص في هذا الصدى لأن ! الاستبدال بين حرف (ج) و(ك) ماهر إلا 
تحور ثانوي بُمکن أن نجد له أمثلة آخرى". والخلاصة من هذا أن كيال هي بالتحديد ربة الي 7 
وا لحدير حقا باللاحظةء هر أنها بهذا المعنىء يكون اسمها مكافشا بالضبط لاسم بارفاتي j (Parvati)‏ 
تراث اهدوسي . 
ونفس هذا المعنى لاسم كيبال مرتبط بوضوح بدلالة الحجر الأسرة الذي كان يرمز إليها؛ 
وبالفعل: فإن شكل هذا الحجر كان خروطيا؛ وكما هو الحال لكل بيتيل' (8عء[ر61ا: أي الحجارة القدسة) 
التي ها نفس الشكلء فهو يعتبر كتمثيل مُصغر للجبل بصفته رمزا حوريا. من ناحية أخرى» فحيث أن 
الجارة السوداء المقدسة نيازك. فأصلها السماوي هذاء يوحي بان الطابع السفلي المشار إليه في البداية لإ 
ينطبق في الحقيقة إلا مع واحد من مظاهر كيبال؛ وزيادة على هذاء فاحور الذي يمثله الجبل ليس أرضيا 
وإنغا هو الواصل بين السماء والأرض؛ ونضيف بأن على منحی هذا احور پنبغي رمزباء أن یکون سقوط 


۳ في هذا السياق: ننبه عرضا إلى أن من المشكوك فيه جداء رغم ترادف صحيح وتماثلى جزئي في اللفظ؛ إمكانية وجود فرابة لغوية 

حقيقية بين لفظة كوبوس الإغريقية وكلمة كعب العربية وهذا بسبب وجود حرف العين في هله الأخيرة؛ فلكون هذا الحرف لكا 

وجود لكافثه في اللغات الأوروبية. ولا كن حقيقة أن يعوض بالنقل إليهاء فإن الغربيين يتناسونه أو يهملونه في أغلب الأحيان. 

وهذا يتسب في العديد من التشابهات الخاطتة بين كلمات خا جذوراختلاقها في غاية الوضوح. 

ا كمثال؛ الكامة العبرية والعربية كبير لها قرابة بديهية مع اللفظة العبرية جيبور والعريية جبار؟ وصحيح أن للأرلى با لخصرص معنى 
الكبرء وللائين الآخرين معثى ألقوة ولكن هذا فارق بسيط دقيق؛ وي سقر التكوين الجيبوريم هم في نفس الوقت العمالقة و 
لر جال الأشداء (آو الجارون كما ورد في القرآن#) 

لللاحظ عرضا بان لفظة جابال كاثت أيضا اسم المدينة الفينبقية بيبلوس (8) وسكانها كانرا يُسمون جيليم: وهذا الاسم بقي ك 
كلمة سر في الماسونية. . وقي هذا الصدد توجد مفاربة أ يقح التفكير فيها سابغا حسما يبدو ٠‏ وهي انه مهما كان الأصل التاري 
لتسمية البليين )G hibe‏ (8) فی العصر الو سيط إن بين هذا الاسم واسم جییلیم اٹل بارز جداء وإن کان هذا رد اتفاق 


فآقل ما يبوص به انه عبپې. 
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الحجر السود ثم صعوده النهائي لأن المقصرد هنا أيضا هر العلاقات بين السماء والأرض". ولا جال 
طبعاً للاعتراض على هذا بقول أن كيبال شبهت ني كثير من الأحيان بألأم الكبرىء لأن المقصود هنا هر 
التنيه فقط على أن فا أيضا مظاهر أخرى؛ ومن الحتمل جداأ أن النسيان التفاوت زيادة أو نقصا هذه المظاهر 
الأخرى جراء رجحان مدسوب لمظهرها الأرضي؛ قد ولد بعض الالتباسات لاسيما اللبس الذي أدى إلى 
تشبيه الحجر الأسود بأ الحجر المكعب: ينما هما رمزان ختلفان اختلافا جليا“: ف الحجر الكعب هو 
أساسيا حجر تأسيسر؟ فهو إذن بالتاكيد أرضي' كما يدل عليه شكله. وزيادة على هذا فهيئنه التي توحي 
أيضا مهوم الاستقرار والات. تناسب اما وظيمة كيبال بصفتها الأرض الأم» أي كممثله لبدء الجوهر 
اللفعل جلى الظهورالكلي. وهذاء فمن وجهة نظر الرمزيةء فإن علاقة كيال با مكعب ليست مرفوضة 
بكاملها من حيث الاتفاق اللفظي (الجزئي)؛ لكن ليس هذا سبب للتعسف في الببحث عن اشستقاق (ببرر 
هذا الاتفاق)ء ولا في حاولة المطابقة بين حجر أسود كان في الواقع خروطي الشكل وبين الحجر الكعب. 
والعلاقة ين الحجر الأسود والحجر المكعب لا وجود ها إلا في حالة خحاصةء وهي عندما يكون هذا الأخير 
ليس واحداً من أحجار الأساس الموضوعة في الأركان الأربعة للمبنى وإنغا حجر شاتياه (51€141) 
الذي مدل مركز قاعدته فهو مطابق لنقطة سقوط المجر الأسود ويوجد على تفس احور العمودي»؛ ولكن 
ي طرفه الأعلى المقابل»يوجد حجر الزاوية او حجر القمة الذي هو بالعكس ليس مكعب الشكل» وإ 
پتطابق مع الموقع السماوي الأول والأخير لنفس هذا الحجر الأسود. ولا نلح أكثر غا ذكرنا على هله 
الاعتبارات الأ خبرة إذ أنتا فصلناها سابقا". ولكي خم تذكر فقط بآن ألحجر الأسود بصفة عامة بمواقعه 
المختلفة والأشكال المتعددة التي يمن أن بأحذهاء هومن وجهة النظر إلى العا الصغير على علاقة 
بالتمو قعات المختلفة. في الكائن الإنساني لا لوز )1.1١2(‏ أو ل نواة الخلود. 


(ا». حول كل هذا ينظر لقال رقم 44 إندرأ الحجر الذي سقط من السماء. - توجد في أشند رواية تنص على آن ابال كانت قدا تطير؛ 
ٹم أن إندرا )1١4١۹(‏ أسقطتها على الأرض وتيا ضربا بالصاعقة. 

2 ى قرير لنا كنا نبهنا على الافتراض الذي لا إصدق الحعلق بوجود ما بزعم أنها الكمبة الربة اني كان جثلها الحجر الأسود في مك 
والمسمى أيضا كعبة: فهذا مثال خر غلى اخلط. وبعد ذلك تعجبنا مرة أخري من مطالعة نفس هدا اخلط في موقع آخرء وبالتالي 
فهذا يدل على أن هذا اطا متفشي ثي بعض الأ وساط الخربية. ونذكر إذن بآن الكعبة ليست اسما لجر الأسود الذي ليس له 
شکل مكعب وإنما هو اسم البنى الملقصق بإحدى آركانه هذا الجر الأ سرد وهو مبنى معب الشكل بالفعل؛ وإذا كانت الكعبة 
هي بيت الت (مثل بيت - إيز في سفر التكوين)؛ فإنها لم عت أبدا في يوم من الأيام كربة. ومن الراجح جدا أن هذا الأخشع 
الغريب للكعبة الربة المزعومة منشؤة من المقاربة الق ذکرناها ٻين کلمتي کوپالي و کوپوس(*). 

ا بنظر كتاب الولف هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان الباب 20. 

يبظ مرة أخرى القال 44: الحجر الساقط من السماء . 
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(49) 


' حجر طبيعي وحجر منحوت‎ 
Pierre brute et Plerre talllêe 


في مقال حول موضوع امياكل التي كانت عند العبريين القدامى تتشكل لزوما من أحجار طبيعيه 
لا غيرهاء قرآنا هذه الحملة المثيرة بالأحرى للدهشةء وهي: [إن رمزية الحجر الطبيعي شوهتها الماسونية الي 
حولتها من الميدان المقدس إلى المستوى الدوني؛ فالرمز الذي كان مُوجها ني الأصل للتعبير عن علاقات 
فوق طبيعية: للروح مع الإله ا لحي والمتفرد بذاته أمست تعبر عن وقائع من مط كيميائي» وأخلاقي. 
واجتماعيء وتعاليم علوم إخفائية]. وكاتب هذه السطورء حسب كل من نعلم عنه» هو من بين الذين يصل 
بهم التعصب للرأي المسبق إلى حد سوء النية؛ فمن الخلف ومن التناقض» الذي لا نظن إن احداً يكن أن 
يؤيده بجد» القول بان تنظيما للسلوك العرفاني أهبط أحد الرموز إلى المستوى الدوني. ومن جانب آخس 
الإلحاح على كلمت ألحي والتفرد بذاته يكشف طبعا عن قصد موقوف جامد يتمثل في دعوى حصراليدان 
المقدس في وجهة النظر الظاهرية للدين لا غير! وأما كون الغالبية العظمى للماسونيون مسوا لا پفهمون 
العنى الحقيقي لرموزهم جقدار ليس بأزيد من ضعف فهم أكثرية المسيحيين لرموزهم أبضاء فهذه مسالة 
أخرى ختلفة غاما عن تلك الدعوى. وفي أي آمر يمكن للماسونيةء أو للكنيسةء آن تلقى عليها مسؤولية 
وضعية واقع لم ينتج سوى عن الأوضاع نفسها للعالم الحديث. وهو الذي يشل إزاءهما مفارقة تارخية 
مقتضى طابعهما التراثي الروحي؟ والتوجه في منحى النزعة الأخلاقية الذي هو واقع فعلا بكل ثقله منذ 
القرن الثامن عشرء كان من التبعات التي لا مناص منها عندما نأحذ بعين التقدير العقلية العامة لانحطاط 
الفكر النظري الذي طالا آلححنا عليه. ونفس القول يصح كذلك على الأهمية المغرطة الت عطى لوجهة 
النظر الاجتماعية؛ ومع هذاء فالماسونيون في هذا المنحنى هم بعيدون عن أن يشكلوا شذوذا في عصرنا 
الراهن. وليُخبرنا من يفحص بإنصاف ما بعلم اليوم باسم الكتيسة إذا كان بالإمكان أن نجد فيه كثيراً من 
الأمور غير مجرد مفاهيم أخلاقية واجتماعية! ولكي ننتهي من هذ الملاحظات فا لحاجة ليست ملحة للتنبيه 
على أن كلمة إخفاتية (اءاأداء٥0)‏ سيقت قصدأً على الراجح في غير موضعهاء لأن الماسونية يقينا لا 
علافة ها بها أصلا؛ وهي تاريخباء حتى في شكلها النظري» سبقت ألإحفائية بكثير؛ وأما الرمزية الكيميائية. 
أو بتعبير آدق الرمزية الهرمسيةء فالبتأكيد ليست هي بالدوئية بتاتاء وإنما ترجمع» كما شرحناه في مواقح 


غ 4 
1 تشر ف د. بث سيتمم 949|. 


أخرى. إلى ميدان الأسرار الصغرى' الذي هو بالتحديد الميدان ا لخاص بالمناهج السلوكية المرتبطة بالحرف 
عموما وبال ماسونية خصوصا. 

هذا ول نورد الحملة المذكورة أعلاه جرد وضع الأمر في نصابه فقط» حتى وإن كان هذا 
ضرورياء وإنما أوردناه لأنه يتيح لنا بالا خص فرصة الإدلاء ببعض التوضيحات الفيدة حول رمزية الحجر 
الطبيعي والحجر المنحرت. وصحيح أن للحجر الطبيعي في الماسونية معنى مختلف في معناه عن دلالته في 
المياكل العبرية التي ينبغي ان تضاف إليها آثار ما قبل التاريخ البنية بالحجارة الضخمة؛ وما كان الأمر على 
هذا المنوال إلا لأن ذلك المعنى لا يرجع إلى نفس النمط من التراث. وهذا ميسور الفهم عند كل الذين 
يعرفون الاعتبارات التي فصاناها حول الفوارق الأساسية الموجودة بكيفية تتصف بالشمول العأام» بين 
تراثيات الشعوب الرحل وتراليات الشعوب الحضرية*. وهذا فإن شعب إسرائيل ما تعول من الخالة الأولى 
إلى الثانيةء تسخ منع تشييد الباني بالحجارة المنحوتةء وذلك لأن السبب الداعي للمشع أمسى مفقودا. 
والشاهد على هذاء هو تشييد هيكل سليمان. الذي لم يكن بلا ريب عملا دنيوياء وهو الذي يتسب إليه؛ 
رمزيا على الأقلء أصل الماسونية نفسه. ولا يهم في هذا الصدد أن تشييد امياكل» بعد هيكل سليمان استمر 
بالحجارة الطبيعيةء لأن هذه حالة خاصة جداً أمكن فيها الاحتفاظ بالرمزية الأولى بدون عنتٍ ولا حرج 
بينما من المستحيل بداهة تشييد آبسط مبنى بمثل ثلك الحجارة. وإضافة إلى هذاء كما نيه عليه كاتب المقال 
المذكورء كان من المسنوع في المياكل وجود آي شيء معدني؛ وهذا المع يرجع أبضا إلى غط آخحر من 
الاعتبارات كنا قد شرحناه» وهو موجود كذلك في الماسونية نفسها ضمن رمزالتجرد من المعادن”*. 

وبع فبمقتضى القرانين الدوريةء لا ريب أن شعوب نما قبلى التاريخ كالتي آقامت الآثار ا لحجرية 
إلمائلةء مهما كانت أوضاعهاء كانت بالضرورة في وضع هو أقرب للمبدأ من جاء بعدهم؛ غير أن وضعهم 
م یکن بالإمکان أن يستمر بلا حد؛ والتحولات الحادثة في أوضاع البشرية حلال مختلف الأحقاب الزمنية 
لتاريخها فرضت تكييفات متعاقبة للتراث الروحي» وقد وفع هذا حتى خلال وجود نفس الشعب وبدون 
حصول أي استمرارية في تعاقب الأوضاع: وهو ما يبينه امغال الذي كنا بصدد ذكره المتعلق بالعبريين. من 
ناحية أخرى من اليقين أيضاء ما قلناه في مواقع أخرى» وهو أن تبديل الباني الحجرية بالباني الخشبية عند 
الشعوب الحضرية يتناسب مع درجة أشد حدة في التصلب تطابقا مع مراحل ألمبوط الدوري. لكن. حيث 
أن مثل ذلك النمط من البناء أضحى ضروريا بفعل الأوضاع الحديدة للوسط لزم حينفذ في أي حضارة 
ذات تراث روحي» أن يضفي على البناء الحديد طابعاً مقدساً نابعاً من نفس التراث» وذلك بواسطة شعاثر 
رموز ملائمة؛ وهذا الطاب القدس هو وحده الذي بعطي للبناء مشروعيته» وبالتالي بجعله مندرجا في تلك 


يظر للمؤلف كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمن الباب 21 و الاب 22 = (المعرب). 
بظر للمولف كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمن الباب 21 و الياب 22 - (العرب). 
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الحضصارة ولهذا تكلمنا في هذا الصدد بالتحديد عن التكييف. ومثل هذه المشروعية كانت تستلزم كذلك 
مشروعية كل الحرف بدءأ من تقطيع الحجارة اللازمة لذلك البناء؛ وهي لا يكن أن تتحقق فعايا إلا بشرط 
ان تكون مارسة كل واحدة من تلك الحرف مرتبطة بمنهاج سلوك روحي يناسبهاء لأن الجرفة» كما هي في 
الاعتبار التراثي» ينبغي ها في إطارها الحدود العارض أن تمشل التطييق السوي للمبادئ المطلقة الأزلية. 
وهكذا كان الشان في كل زمان ومکان» ما عدا طبعا حال العا الغربي الحديث الذي فقدت ا 
طابع تراڻي روحي؛ ولا يصح هذا فحسب على حرف البناء الي هي با لخصوص موضوع اهتمامنا هناء 
وإنما بصح كذلك على جميع الحرف الأ خرى التي أضحت ضرورية بفعل أوضاع الزمان والمكان؛ ومن المهم 
ملاحظة أن تلك المشروعيةء مع كل ما تتضمنهء كانت متاحة في جميع الأحوال» إلا في حالة الجرف 
الميكانيكية الأبحتة الي نم تتولد إلا في العصر الحديث. واخالة هذه فبالنسية لنحاتي الحجارة وللبنائيين الذين 
يستعملون متوجات عمل النحاتينء آم يكن المجر الطبيعي يثل عندهم شيتا سوى ألمادة الأولى التي ¿ 
تتمیز بعد آو أهباء( أي الجوهر اللامتميز الذي تتشكل فيه كل الصور الكونية #) مح كل ما يناسبه سواء 
على مستوى العام الصغير أو على مستوى العال الكبير؛ بينما الحجر الذي تم نحته من جميع وجوهه» بمشل 
بالعكس» الغاية من الصنعة أو تمامها؟ وهنا يكمن التفسير الام للفرق الموجود بين الدلالة الرمزية للحجر 
الطبيعي في حالات مثل الآثار الحجرية لما قبل التاريخ واهياكل البداثية وبين دلالة رمزية نفس الحجر 
الطبيعي في الماسونية. ونضيف بدون مزيد من الاح هناء بان هذا الفرق يتناسب مع المظهر المزدوح للمادة 
المبولاية الأول تبعا لاعار وها العذراء الكلة أو لكونها المباء (آي اهيولي) الذي هو أصل كل ظهور. 
وكذلك في التراث اهندوسي» فإن براکريتي هي الاستعداد اإلحض (أو قابلية الانفعال الحض) التي هي حرفيا 
تحت كل وجود. وني نفس الوقت هي إحدى مظاهر شاكتي أي ألأم الربانية؛ ومن المعلوم أن هاتين 
الوجهتين من النظر لا تنافيان بتاتاء وهو ما يبرر التواجد المتلازم ياكل من الحجر الطبيعي مع هياكل من 
الحجر المنحوت. وهذه الاعتبارات القليلةء تبين مرة أخرى» أن تفسير الرموزء كما هو الحال في أي آمر 
آخرء يتطلب دائما معرفة وضع كل شيء في موقعه الصحيح إلا بمججصل التعرض الخطر للسقوط في 
أوخم الأخطاء. 


رمزية محورية ورمزية الانتقال 


(50) 


رموزالتمائل" 
Les symboles de Panalogie‏ 


الكلام على رموز التماثل يمكن أن يبدو غريبا عند البعض» لأنهء إذا كانت الرمزية تفسها تعتمد 
عل التماثل كما يقال تي كثير من الأحيانء فن كل رمزء مهما كانء ينبي أن يكون تعبيراً عن تقاثل. لكن 
هذه الكيفية من النظر إلى الأمور غير صحيحة؛ فأسس الرمزيةء بالصفة الأعم» هي التناسبات الواقعة بين 
ختلف النظم الموجودة إلا أنه ليس كل تناسب تاثل» وقصدنا هنا التمائل بمعناه الحدد المضبوط قصراء آي 
وفق المقولة اهرمسية التي تنص على أن التمائل هو تناسب ما في النحت مع مأ في الفوق؛ وهو كما شرحناه 
في كثير من الأحيان في سياق الكلام على الحالات العديدة الي كانت لنا فرصة النظر إليهاء علاقة تستلزم 
بالا ساس اعتبار الدلالة في الاتجاء ا لمعاكس بين الطرفين. وهذا الاعتبار واضح في الرموز التى ستتكلم عنها 
وضوحا في غاية الجلاء يجعلنا تتعجب من كونها بقيت في كثير من الأ حيان خفيةء حتى على الذين يزعمون 
اتخاذ هذه الرموز مرجعاء وهم بهذا يكشفون عن عجزهم عن فهمها وتفسيرها تفسيراً صحيحا. 

إن هيئة الرموز المقصودة تعتمد على شكل الدولاب سداسي الأشعة؛ وكما قلناه سابقا فإن 
الدولاب عموما وقبل كل شيء رمز للعام ومحبطه ثل جلى الظهور الناشئ بواسطة الأشعة النبعشة من 
مركزه؛ لكنء عدد الأشعة المرسومة والمختلف حسب الحالات يضيف دلالات أخرى أكثر تخصيصا. ومن 
ناحية آخرى» في بعض الرموز المتفرعة من هذا الأخحيرء يكن للمحيط نفسه أن لا يكون مُمغلاء لكن 
بالنسبة متها المندسية يكن أن تعتبر كأنها مرسومة داخل دائرة وبالتالي ينبغي أن ينظر إليها مرتبطة 
برمزية الدولاب» حتى إن كان يدل فقط على أن الاهتمام لا ينبغي أن يتوجه إلى جلى الظهور من حيث 
هوء ولا إلى ميدانه الخاص بتطوره» آي أن هذا اليدان لم يزل باقيا إن صح القول في حالة اللاتعين السابق 
على الإنشاء الفعلي للمحيط. 

وأبسط الأشكال الذي هو قاعدة كل الأشكال الأخرىء هو الشكل المشتمل على ستة أشعة 
متعاكسة الاتجاه مثلى عثنى إنطلاقا من المركزء ومشكلة ثلاثة أقطار» أحدها عمودي يتوسط الاثنين الآخرين 
المائلين بزاويتين متساويتين بالنسبة إليه. فإذا اعتبرنا الشمس في المركزء يكون لدينا حينئذ الأشعة الستة التي 
تکلمنا عنها تي بحث سابی؛ وفي هذه الحالة لا يكون الشعاع السابع مُمثلا إلا با مركز نفسه. وأما النسبة 


0 نشر في: د. ث» جانفی 939!. 


ينظر المقال 41: آلباب الضيق. ٠-‏ (المعرب). 


التي ذكرتاها هدا الشكل مم الصليب ذي الأبعاد الثلاثة فهي حاصلة بكيفبة مباشرة تماما حيث يبقى احور 
العمودي ثابتا بدون تحول» ويصبح القطران المائلان مسقطينء على مستوى اللشكل؛ للمحورين المؤلفين 
للصليب الأ فقي؛ وهذا الاعتبار الأخ الضروري لإدراك العنى الكامل للرمزء هر من وراء الأعتبارات 
الى تبعله مقتصراً على تصوير التماثيل بحيث يكتفى باخذه على الشكل الذي هو به ظاهرء بدون اللجوء 
إل مقاربته مج رموز أخرى نناسبه من حيث مظاهر ختلفة لدلالته المركبة. 
وف الرمزية المسيحية» يُسمى هذا الشكل بطغراء المسيح السطة (عأpصSi‏ عChrisme)‏ ویعتر 
حينئد كانه مُشكل من اتحاد الحرفين 1 و أي الحرفين الأول والثاني للكلمتين الإغريقيتين يسوع المسيح 
.)Jes0us Chr t05(‏ وییدو آن هذا هو المعنى الذي أخذه هذا الرمز في العهود الأول للمسيحية؛ لكسن 
من المعلوم أن هذا الرمز» من حيث هو» أقدم من المسيحية بكثير» إذ هو من بين الرموز التي نجدها في كل 
اامکنة وئ کل ار وطغراء المسيح القسطنطينية. المؤلفة من اتحاد الحرفين الإغريقيون الأول والفاني 
سم المسيح»؛ أي × و تبدو لأول وهلة كآنها متفرعة مباشرة من الطغراء ۶ البسيطة» حيث بحافظ 
ال عا يا الأماسسة ولا تسيز عنها إلا في اإجزء العلوي للقطب العمودي بإضانة منعطف يمول 
حرف | إلى اء وهذا المنعطف القريب شكله من الدائرة زبادة أو نقصاناء يكن أن يعتر في هذه الوضعية: 
مناسبا لتمثيل القرص الشمسي بارزا أ وق قمة احور العمودي ل شجرة الكون؛ وهذه اللاحظة تكتسب 
أهمية خحاصة مرتبطة با سنذكره لاحقا في موضوع أرمزية | لشجرة ٠‏ 
ومن الهم في ما يتعاتى بالأخص بالرمزية الشعارية تسجيل كون الأشعة الستة تؤلف نوعا من 
التشكيلة العامة التي تندرج فيها ضمن الشعار صور شتی. فلننظر مثلا إلى صقر أو آي طاثر شعاري آخحر» 
فسنکشف دون عناء هذه اهيئة بالفعل» حيث يتناسب الرأس والذيلء وطرفا الجناحين وطرفا الرجلين. 
على التتالي» مع نهايات الأشعة السنة؛ ولننظر بعد ذلك إلى شعار كشعار زهرة الزنبق؛ وسنعاين مرة أخرى 
مشهداً ماثلا. وف هذه الحالة الأخيرة الأصل التاريخي للشعار المعتبرلا يهم وقد اقترحت في شأنه 
افتراضات ختلفة؛ فسواء كانت زهرة الزنبق زهرة حقا - وهو ما يجعلها أيضا منسجمة مع تكافو الدولاب 
وبعض الرموز الزهرية كالنيلوفر والوردة والؤنبق (الذي لزهرته ست ثومجيات) - أو آنه كان في الأصل 
حديدة رمح أو طاترا أو نحلةء أو الرمز الكاداني العتيتق للملكية (أي احرف التصويري لكلمة سار» آو 


د بعض الأشكال الموسطة في هيتتها بين هيتتين» بين تقاربا بين طغراء المسيح وألصليب ذي العروة المصري؛ وهو مأ يكن فهمه بير 
نظر! لا ذكرناه أعلاء بصدد الصليب ذي الأبعاد الثلائة؛ وفي بعض االات يأخذ منعطف حرف الشكل الخاص بالرمز المصري 
المعروف ب حلقة حوروس. . ومن البدائل الأ خري لطغراء اليح تیل شکل العدد 4 (إينظر حول القال 457) الذي كان مستعملا 
كعلامة عند النقابات الحرغية الغديةء ودلالاته النعددة تتطلب دراسة مستقلة. ونبه آيضا إلى أن طغراء السيح تكون أحيانا حاطة 
بداثرة» وهو ما بجعلها مشابهة بام وضوح ممكن لادولاب سداسي الأشعة 
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حتى علجوم'' أو أيضاء وهو الأرجح أنه ناتج عن نوع من التداخل وألاندماج للعديد من هذه الأشكال 
بجحيث لا تبقى منها سوى سماتها المشتركةء فهو على كل حال دائما يظل موافقا بالضبط للتشكيلة التي 
تكلمنا عنهاء وهذا هو المهم بالأساس لتحديد دلالتها الرئيسية. 

من جائب آخر عند وصلل كل من طرفي شعاعين من بين الستة مع طرفين آخرين» فإننا محصل 
على الشكل المشهور لخا سليمان المؤلف من مثلثن أضلاعهما متساوية ومتشابكة؛ والنجمة سداسية 
الفروع بالتحديد التي لا تختلف عنه إلا في كون احيط الخارجي هو وحده المسطر: ما هي إلا بديل لنفس 
الرمز. والمرمسية المسيحية للعصر الوسيط كانث من جملة ما تعتيره في المئلين المعشابكين» تمئيلا لاتحاد 
الطبيعتين اللاهوتية والناسوتية في شخص السيح؛ ومن حلة دلالات العدد سثةء الذي پر جع إليه هذا الرمز 
بالطبع» دلالته على الاتحاد والوساطة اللائمين هنا تماما . ونفس هذا العدد هو أيضاء تبعاً للقبالة العبرية. 
العدد المتعلق بعملية الخلق والإبداع (ففي سفر التكوين يُذكر الخلق في ستة أيامء وها علاقة بالجهات الست 
للفضاء)ء وثبرير نسبته للكلمة الإمية من هذه الوجهةء لا يقل مُلاءمة عن الوجهات الأخرى إذالأمر في 
هذا الصدد كأنه نوع من الترجة التخطيطية للجملة الواردة في إنجيل يوحنا 1414 Omnia per ips1171‏ 
Sunt‏ 

والآن. فإلى هنا بالأخص نريد أن نصل في هذا البحث» وهو أن المثلئين المتقابلين لاخاتم سليمان 
يمثلان تفليثين كل واحد منهما كآنه انعكاس للأخر آو صورته المقلوبة؛ وف هذا النظر بالذات يكوت هذا 
الرمز تصويراً صحيحاً للتماثل. وفي تشكيلة الأشعة الستةء يمكن أيضا أخذ التثليئين المؤلفين على النتالي من 
أطراف الأشعة الثلاثة العليا ومن أمثاها السفليةء وحينئذ يكون كل منهما واقعا بكامله فى الحهة المقابلة 
للجهة الأخرى بالنسبة لستوى الانعكاس. أي أتهما يكرنان منفصلين بدلا من التشابك كما كانا عليه في 
ا لحالة السابقة؛ لكن ية التعاكس بينهما تبقى هي نفسها بالضبط ل تتغير. ولزيد من توضيح دلالة هذا 
الرمزء فإن جزءأ من القطر الأفقي للشكل يكون أحيانا بارزأ (ويلاحظ مثل هذا في زهرة الرنبق أيضا)؛: فهذا 


١‏ هذا الرأي. مهما بدا غريبا وشاذاء كان في القديم مقبولاء لأننا نجده في بط القرن ا لفامس عشر لكلدرائية مدينة رايس ولواء 
كاوفيس حمل صور ثلائة علاجيم. ومن الحتمل جدا أن هذا العلجوم كان تي البداية ضغدعاء وهر اليوان الذي بسب استحالته 
كان رمزا عقا للبعث. رافظ بهذ الدلالة فى مسيحية العصور الوسطى. 

2 في رمزية الشرف الا قصىء ستة خطوط في وضعية اخرى. على شكل سطور متوازية. تمشل الطرف الأوسط لللائية الكرى. آي 
الواسطة بين السماء والأرضص. أي آلإنسان الخقيقي الحامع ثي ذاته للطييمتين السماوية والأرضية ". 
(#) في الرمزبة الحرفية الصوفية العده 6 له حرف الواو الذي هو آخر الحروف اللفظية رجا آي أنه الحامع لأنفاس كل الحروف 
وإليه غايتها وطذا فالواو يعتر من رموز الإنسان الكامل متتهى النفس الرحالي- بفتح الشاء- وغماية اللإجاد. ومن ناحية أخرى 
فلحرف الواو الرفع المتوسط بين النصب والانفض في حركات اروف وبالتالي فهسو يرمز إلى الام الأوسط أو للرسالة ال ملكية 
ابريلية الواسطة بين الحى تعالى والرسول في تبلبغ الوحي. ومن جهة أخحري فلحضرة الحى العده ثلائثة أول وترل(أي ذات وصفة 
وفعل) وللخلق العدد( 2) أي الزوجيةء وناتج ضربهما هو السنة آي البرزخ العامع بين الحضرتين - (المعرب) 
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القطر الأفقي يل طبعاً اثر مستوى الانعكاس لاسطح الياه. ونضيف كذلك باننا صل على ثيل ذي 
دلالة فى الاتجاه المعاكس' باعتبار القطرين الائلين والمؤلفين للحد الظاهر مخروطين متعاكسين هما نفس 
القمة وحورهما القطر العمودي+ فهنا أيضاء قمتهما المشتركة التي هي المركز نفسه للشكل بكامله تقع على 
مستوى الانعكاس» وكل واحد من المخروطين هو كالصورة المقلوية للاخر. 

وأخيرأ فالشكل سداسي الأشعةء حور آحيانا تحويراً طفيفاء بجيث يبقى التعرف عليه سهلا على 
كل حال وذلك عندما مئل غخطیطا لرمز آخر له أهمية كبيرة؛ وهو رمز الشجرة ذات الفروع الثلاثة 
والحذور الثلاثة» حيث نجد مرة أخرى بكل وضوح التلليدين التعاكسين الذين كنا بصدد الحديث عنهما. 
وهذا الشكل يكن آن بُنظر إليه ني الاتجاهين التعاكسين يث يمكن لكل من الفروع ومن والجذور أن يحل 
محل الآخر؛ وسنعود إلى هذا الاعتبار عندما ندرس بكيفية أتم مظاهر رمزية شجرة الكون. 
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(51) 


شجرة الكو" 
EL? Arbre du Monde‏ 


كنا في السابق تكلمنا في مناسبات ختلفة عن شجرة الكو ورمزيتهااجورية؛ ولا نرجم هنا إل 
ما قلناه حينذاك وإغا نضيف إليه بعض الملاحظات المتعلقة بنقاط أكثر تخصيصا هذه الرمزيةء لا سيما في 
الحالة التي تبدو فيها الشجرة كأنها مقلوبةء أي كأن جذورها نحو الأعلى واغصانها تو الأسفل؛ وهي مسالة 
كرس ها آزاندا ك. كوماراسوامي' دراسة خاصة تحت عنوان ed 1۲e‏ اإnve]‏ مط . وإذا كان الأمر 
على هذا المنوال» فمن اليسير الفهم: قبل كل شيءء بان الجذور تئل المبدأء بينما الفروع تمثل سيرورة جلى 
الظهور.لكن: هذا التفسير العامء تجدر إضافة بعض الاعتبارات ذات طابع أكثر تركيباء تعتمد دائما على 
تطبيق دلالة الاجاء العاكس للماثلء وهي الى ترجع إليها بوضوح هذه الوضعية القلوبة للشجرة. وفي هذا 
الصدد كنا سابقا نبهنا على أن تخطبط رسم الشجرة باغصان ثلائة وجذور ثلائة يعتمد بالتحديد على رمز 
التمائل محصر المعنىء أي على شكل الأشعة الستة الى جمم آطرافها ني تدليئين متعاكسين؛ ويمكن النظر إلى 
هذا التخطبط يي الاجاهين التعاكسينء وهذا يبين أن وضعيقى الشجرة الناسبتين للاتجاهين ترجعان إلى 
وجه نظر ختلفتين ومتكاملتين» تبعاً لرؤيتهما على هذا الدحو من الأسفل إلى الأعلى أو من الأعلى إل 
الأسفل» أيء في الحملةء تبعاً لوجهة النظر من حيث جلى الظهورء أو لوجهة النظر من حيث البدا. 

ولتأيبد هذا الاعتبار استشهد |. ك كوماراسوامي بالشجرتين المنكوستين اللتين وصفهما دانتي“ 
بآنهما جاورتان لقمة اليل أي مباشرة تحت المستوى الذي تقع فيه الحنة الأرضية. وعندما يتم الوصول إلى 


شر في د ت فيفري. لأر19., 

ا بنظر بالخصوص تتاب الولف رمزية الصليب: الاب 9 والبات 25 ا 

0 فی کتاب آلإنسان وصیرورته حسب الفیدتناء الباب 5. استشهدنا بنصوص من کاتها آوبانيشاد ومن بهاغافاد- جيتاً. حبث تظهر 
الشجرة في هذا المطهر؛ وإضافة إليها أورد كوماراسوامي نصوصا عديدة أخري لأ تقل وضو حا وتفصبلاء خحاصة ربغ - فيدا [. 24. 
7 ومایتري آوبانیشاف 1 ¥:4). 

4 فی مواقع آخری کنا نبهنا علي أن الشجرة المثلعة يكن اعتبارها ملخصة في ذاتها اتحاد الوحدة مع الائنينية. وهما تمثلان في رمزية 
التوارة على التتالي بشجرة الحياة و شجرة العلم. والشكل الحلث يوجد بالا حص في القبالة ممثلا بالأعمدة الثلالة للشجرة 
السيفروتيةء وبالطبع فإن العمود الأوسط هو العمود ألحرري تحديدا (ينظركتاب رمزية الصليبة الباب 9 ولإرجاع هذا الشكل إل 
التتخطيط الذي كنا بصدد ذكره توصل أطراف العسودين اخانبيين جخطين متقاطعين في النقطة المركزية للعمود الأوسط آي في 
شار اٹك. والطابع الشمسي هذه النقطة يبرر نماما هذا الموقع للمركز ألمشم. 

25-232 Purgatorio" 2 
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هذه الأحرةء تبدو الشجرتان منتصبتان في وضعيتهما المستقيمة السوية؛ وبالالي فهما تمدوان في الحقيقة 
كمظهرين غختلفين للشجرة الراحدة» وهما منكوستان فقط تحت النقطة التي يتم عندها التقويم والبعسث 
الجديد للانسان . ومن الهم ملاحظة أن الحنة الأرضيةء حتى وإن كانت فعلا جزءا من ألكون» فإِن 
مكانتها ضمنيا أفوق الكون؛ وعكن القول بآنها تمشل أقمة الكائن الحادث (بهافاغرا بالسنسكريتية) بجيث 
يكون مستواها مطابقا ل سطح الياه. وهذا السطح» الذي ينبغي أن بعت بالأساس کمستوى للانعكاس 
يرجع بنا إلى رمزية الصورة القلوبة بالانعكاس التي تكلمنا عنها بصدد التماثل؛ وهي آن ما في اللوي أو ما 
فوق سطح مياه أي الميدان البدئي أو فوق - الكوني ينعكس مقلوبا في ما في السفلي أو في ما تحت ذلك 
السطح: أي في اليدان الكوني. وبتعبیر آخر» كل ما هو فوق سطح الانعكاس مستقيم» وكل ما تنه 
منکوس. وبالتالي إذا افترضها أن الشجرة ترتفع فوق اميا فما دمنا في ألكون فلا شرى سوئ صورتها 
المقلوبةء أي نرى فروعها من تحت وجُذورها من أعلى؛ وبالعكس, إذا ارتفعنا نحن إلى فوق المياه» فلن نرى 
تلك الصورة وإنما سنرى أصلهاء أي الشجرة الحقيقية الى ستنجلي لنا طبعا في وضعها المستقيم السوي: 
فالشجرة هي دائما نفسها واحدة نم تتغرر» وإ وضعيتها نحن بالنسبة إليها هي التي تغيرت» وتبعا ها تتغير 
أيضا وجهة نظر مشاخدتنا هاً. 


ا في القرآن الكريم مغارنة واضحة للشجرتين المستقيمة والمنكوسة: وال تبطتين بالكلمين الطيبة والشبيثة. وثبات أصل الأول يشم 
۰ لات المبداأ الذي الفصلت عنه الثانية فخبشت. والفرع الذي يؤتى أكله كل حين يشير إلى تطور جلى اهود : یقول اله تعالی في 
الآيات 26-24 من سورة إبراحم (14) :1 آم تر کیب فير ب الله مثلا كلمة طيبة كجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها بي السماء لزني 

آگلها كل ين بإذن ربها ويضرب اه الأمثال للناس لعلهم يثد؟ كرون(25) ومشل كلمة خحيلة كشجرة خييثة إجتشت من فوق الأرضص 
ما ما من رار (26)].. ومظهر الشجرة الثابنة الطيبة في الآخرة هي شجرة طربي آم كل أشجار الجنات. وهي التي غرسها اله تعالى 


e .‏ 
بيده في وسط جلة عدن التي بناها سیحانه بيده کما خلق اللإنسان بيديه . قال تعال تي الاية (39) من سورة الرعد: االغر 
اموأ وَعملواً للحت طون لهد وحن مقّاب؛ ؛ وبالعكس مظهر الشجرة الجنلة ا بينة هي شجرة الزقرم الي 
يطعم منها أهل النارء فهي كالصوررة الظلمانية المنحوسة لطربى العلوية النررانية. وهي الموصوفة في الآية (60) من سورة اللإسراء 
HF : :‏ ې اي # کے 2 رلا ية # س س س ر ت جو 
بالشجرة الملعونة في القرآن وف الأيات 63/ 66.: اذيك خير زلا م شج ار وچ إنا جعلنها فته للظليين 
رال و = 
انها مجر عر ف أل آحیر وچ طعا کد وس آلشَيَطن و قرم کون يا فَمَالعونَ 
ا البطونَ. نم إن طوبى الحتائبة والرقوم الحيمية هما مظهران للشجرة الكونية الكبرى سدرة المتتهى التي تتهي اعمال 
السعداء إلى أخخصانها العلوية وأعمال الأشقياء إلى أصوطا السفليةء ومستوى قدمها فوق السماء السابعة عند سطح الحنة حيث ملصة 
الر روم ال مين چ ريل الدي امع په هناك سف تا مك تز الال جع أنه و علا جاءٹ الآبات من سورة النجم: «وَلْقَدَ راه 


رة رى و عد سذَرَة لته" 


a ج لے ص‎ E 
ع عندها جنة الاوری ر إد يغثى ألشدرة ما بغش -(العرب)‎ 


وهذا يتفق مع ما تذكره بعض النصوص التراثبة المندوسيةء حول شجرتين: الواحدة كونية 
والأخحرى فوق كونية؛ وحيث آنهما طبعاً الواحده منهما فوق الأخرى» يمكن إذن اعتبار إحديهما انعكاسا 
للأخحرى» وقي نفس الوقت جذعاهما متواصلان. وهذا مطابق للعقيدة المعبر عنها بآن براهما واحد بالذات 
اثنان بالمظهر آو اثنان با لحكم. ولي التراث الأفستى (أي نسبة للأفستا الكتاب المقدس في دبانة الفرس 
القديمة#) نجد المكافى هاتين الشجرتين»وهما شجرتا هاوما البيضاء والصفراء إحداهما سماوية (آو 
بالأحرى جنانية" حيث ندمو فوق قمة البرح) والأخرى أرضية؛ وهذه الثانية تبدو كبديل عن الأخرى بالنسبة 
للبشرية الق ابتعدت عن ا لشوى الأصلي الأولء كما أن الرؤية غير المباشرة أي روية الصورةء هي بديل 
عن الرؤية المباشرة للحقيقة. وني زوهار' (وهو أحدى الكتب المغدسة عند اليهود #) يوجد كلام عن 
شجرتين» إحداهما علوية والأخرى سفلية. وفي بعض الرسوم» خصوصا على خاع آشورى» تشاهد 
بوضوح شجرتان الواحدة فوق الأخرى. 

والشجرة المقلوبة ليست رمزاً من رمور العام الكبير كما کنا بصدد رۋيته فحسب» وإغما هي أي ضا 
أحياناء ولنفس الأسباب» هي رمز من رموز' العا الصغير' أي رمر لللإنسان*. وفي هذا المعنى يقول 
أفلاطون:الانسان هو نبتة سماويةء وهذا ب بحن آنه كالشجرة المقلوبة: جذورها محجهة نحو السماء وفروعها في 
لتحت غو الأرض. وقي عصرنا افرط الإخفائيون كدر في أستغلال هذا الرمزء الذي لم يعد بالنسبة هم 
نجرد مقارنة يجهلون معناها العميق جهلا تاماء وإنما يؤولونها بالكيفية الأكثر غلظة مادية محاولين تبريرها 
باعتبارات تشرجية أو بالأحرى مرفولوجية (تشكيلية) في منتهى السخافة؛ وهذا مثالء من بين كم من آمثلة 


ا في القرآن الكريم إشارة إل هد! المعلي. ففي الأية 7 | من سررةنوح (71) 3 له نخر ِن اأص تاا وع شان 


مر اب ر ایہر لیے سے س م 


مريم عليها السلام في الآية 37 من سسورة آل عمران (3). وتيا ت بقبول ۽ خسن وَأنبها تاتا حستا. وکانت 
ثمرة هذه النبنة المباركة روج الله عيسى اخ . وفي حبر نبوي: إن آدم ت ٿان شجرة بوأدي نعمان]. وقد فصل الشيخ حي الدين 
معاني نباتية آلإإنسان في الباب 336 المذكور آنفاء ونما جاء فيه ملخصا: [إعلم أن اللإلسان شجرة من الشجرات» وجعله شجرة 
للتشاجر الذي فيه لكونه رقا من الأضداد التي تطلب الخصام والمشاجرة. وأصل وجودء حكم الأسماء الإهية الحقابلة؛ فالجسم 
الإنساني كالنجم من النبات لا يقوم على ساقي من غير نشخ الروح الحيواني فيه فهو نجم بالأصالة وشجرة بالخ . ونا كان الإنسان 
شجرة نهى الله أول إنسان عن قرب شجرة غينها له دون ساق الشجرات كما هر الإلسان شجرة معينة باخلانة دون سائر 
الشجرات» فتبهه أن لا يشرب هوي تفه آي لا تفرب موضع النراع والحلاف تور فيك نشأة جسدك الطبيعي العنصري. يقو 
ذلك لنفسبه الناطعة المدبرة. فإن بها ما بالف أمر الله فيما أمرء به أو نهاء عنه. وها كان السات برزخيا بن المعدن واخيوان فإفه إذا 
بايع القطب تضمنت بيعته بيعة الحيران وا معادن. وسايعة التبات القطب هر آن تبایعه نفسه آن لا تخالغه في ما پآمرها به من طاعة ال 
في احکام] - (المعرب) 


33 


أحرى. على التحريف الذي بمارسونه على المغاهيم الترائية الجزئية التي حاولوا بدون آن يفهموها إدراجها 
ضمن تصوراتهم الخاصة'". 

وفي السدسكريتيةء من بين الكلمتين اللتين تستعملان آساسيا لتسمية شجرة الكون: كلمة نياغروذا 
التى تستدعي مُلاحظة مفيدة في هذا الصددء لأنها تحني حرفيا موأ نحو الأسفل لأن لصنف الشجرة التي 
يطلتق عايها هذا الاسم جذور هوائية»لكن ليس هذا فحسب. وإنا أيضا لأنه عندما يقصد بها الشجرة 
الرمزية فهي تعتبر كأنها مقلوبة'“ وإنى هذه الوضعية للشجرة يرجع بالتحديد اسم نياغروذا؛ أما التسمية 
الأخحرىء وهي أشواتذا. قتبدو في الأصل على الأقلء نها تطلق على الشجرة المستقيمة» حتى إن كان 
التمييز بينهما لاحقا ¿ يبق يُمشل ذلك الوضوح؛ وهذه الكلمة أشوانذا تفسر بمعنى موفف الفرس (أشوا- 
سذا)؛ والفرس هنا رمز ل أنيي (آي مبداأ الجرارة والنار) أو للشمس أو لكل منهما معا وينبغي آن 
إعتبرالفرس كانه بلغ إلى غاية سيره بجيث يتوقف علدما يتم الوصول إلى حور العالم. وفي هذا الصدد نذكر 
بآڻ صورة الشمس ترتبط في ترائيات خثلفة بكيفية آخرى بصورة الشجرة لأنها نمثل كثمرة لشجرة الكون؛ 
فهي تغادر شجرتها في بداية الدورة وتعود إليها حيث مستقرها في النهايةء وعلى هذا اللحو في هذه الحالة 
مرة أخرى» تكون الشجرة مستقر الشمس. 

وفي ما بخص آنيي؛ يضاف أمر آخر؛ فهو بذاته يُطابق مع شجرة الكون وهذا كان اسمه فاناسباتي 
أو رب الأشجار؛ وهذه الطابقة التي تضفي على ألشجرة الحورية طبيعة ناربةء تجعلها على صلة واضحة 
بالدغيلة الملتهبة (آي الثار التي نودي متها موسى بالخطاب الإهي #) التي هي كمحل وجلى للنجلي اهي 
ويلبغي أن تعتر آيضا ذات مكانة مركزية. وقد تكلمنا سابقا عن عمود الثار أو عمود الدخان الصاعد من 


:Carbonarisnıe) تشبيه الإنسان بشجرة لکن بدون اللأشارة إل وضعها القلرب. تلعب دورا برا ي شعائر الكاربونأريسم‎ iti 
* الفحامة)‎ 
الفحامة: حمعية سرية تشكلت ف إيطاليا خلال ألقرن التاسم عشرء وکانت في الظاهر ذات بعد سياسى يدعو إل حرية الفخر‎ 


ا2 ینظر آبتاریا بر اھمانا 7 30+ شاتاپاذا براهمانل 2٤12ء‏ 73 . 
ا كذلك. في التراث الإغريقي: الصغور الى هي رمز شمسي آخرء تنطلق من أطراف الأرضء لتتوقف عند الأومغالوس ممدينة دلقفي: 
الذي ثل مركز العا 


ينظر رمزية الصليب الباب 9. - احرف الرقمي الصين الدال على غروب الشمس يثلها مستقرة على شجرتها في نهابة النهار. 
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آنيي عندما يکون في بعض االات بديلا عن الشجرة أو العمود كرمز حوري“ والملاحظة الأحيرة تكمل 
شرح هذا التكافؤ رتعطیه کل دلالته. وني هذا الصده يستشهد أ. ك كوماراسوامي بفقرة من زوهار' حيث 
توصف 'شجرة الحياة كانها تنتشر من الأعلى إلى الأسفل أي كأنها مقلوبة. وشل ك شجرة نورء وهذا 
التمثيل ينسجم نماما مع تلك المطابقة. ويمكن أن نضيف توافقا آخر مأخوذ من التراث الإسلامي وهو لا 
يقل وضوحاً؛ ففي سورة انور“ كلام عن الشجرة المباركة أي الحاملة للمؤثرات الروحانية” الي ليست 
أشرقية ولا غربية. وهذا يعني بجلاء أن موقعها مركزي' أو حوري ؛ وهي زيتونة زيتها د نور مصباح؛ فهذا 
النور يرمز إلى نور اللهء الذي هو في الحقيقة الله ذاته - تعالى- لأته كما هو مذكور في أول الآية: الله نور 
السماوات والأرض ومن البديهي أنه إذا كانت الشجرة هذه زيتونةء قبسبب الطاقة المنيرة للزيت 
الستخلص منهاء أي للطبيعة النارية والنورية الكامنة فيه؛ فالمقصود هنا أيضا مرة آحری هو شجرا الور الق 
كنا بصدد الحديث عنها. ومن جانب آخر ثمة واحد على الأقل من النصوص المندوسية التي تصف الشجرة 
القلوبة وتذكر بصراحة تطابقها مع براهما؛ وليس في هذا تناقض مع تطابقها كذلك مع أنيي» لأن أنيي في 
8 هذا النطاب اقثرن بالنار وبالشجرة كما في الآيتين من سورة القصص (28): فما قط موس آَل وسار اهلد 
اتسر ین جاتب آلطور تارا قال هله آمکنوا ی ٤اشت‏ تارا لعل اتیک نها ر أو جَذوة ي 
آلا للك تعلو ر فلآ أا ووت ين عطي لواد آلأيْمَي فى اة المُبَرَكَة يِن آلشجرة 
اَن موس إ أا آل ر یلیر وجه وني القرآن آبات ثقرن السشجرة بالنار والنور كالآية 20 من سورة 


اول صل اا ار س 
المؤمتون لال2 وشجرة رم ی طور س شام تبت بالدهن وَصبّغ إلا ڪين والآية ا8 من سورة پس (30) 


ص رل کے 


a۴ ur‏ نہ فو اا 
آلٌنری عل لر مى لجر اضر تارا فإذاً انم سنه توقد ون4 وك سو رة الوافعة زد :رمد آلنارَ 
J e‏ جر ار دو سو ہے 
F1‏ ورون e‏ ار أا أ + جرا أ ن الوت وف اللاية (33) من سورة الور 24× اله 
سیا 

ي rE‏ ت سے ہے و ب" " | فر ر ل اسا ےت ا 
آلشمنوست والأرض مَل ُورہ۔ گمشگوق فپا مصبَاح الماح فى جاج الجا جه اا کو کت دری 
ر ق و n‏ ا ا" س ےل ل ےچ ا 
يوق ن شَُجَرق مُبَرَڪَو روز لا شروو ولا غرییو کد ريا يى مولو لم تَمْسسه تاو نور على تور 
جد ی آله وره من پشاء ويرت آله لمعل لاس" الله بکل شىء علي - (المعرب). 

1 كن ملاحظة أن هذا العمود من نار وهذا العمود من دخان موجودان بالضبط على التنارب عند العرريين لما خر جوا من مصر اسغر 
الغروج: 14) وکانا مظهراث للسكينة أو للحضرة الإهية. 


اذا القرآن؛ سو رة الور EEY‏ الآّية 3 

i3‏ في القبالة العربة. نفس هذه المؤ ترات الروحائية يرهز إليها ب ب ظل الور المنبعث من شجرة اليا 
ذلك وبالعنى المعراتي الأشد حرفيةء قإن موقع القطب ليس بالشرفي ولا بالغربي. 

13 


مایتري أوباشاد .6٤4‏ 


التراث الفيدي ليس سوى أحد أسماء ومظاهر براهما. وني النص القرآنيء الله تعالى النجلي في مظهر النور 
هو المئير للعوالم كلها" ؛ ومن الصعب حقا أن نذهب في هذا التمائل إلى أكثر من هذا الحد: فلدينا هنا مرة 
أخرى أحد أبرز الأمثلة للتوافق الجمع عليه في كل التراثيات. 


إ1 وئ بافي الاية؛ نفس هذ النور هو بور على نور آي نور مزدوج واحد فوق الآحرء فهو يذكر بالشجرتين الواحدة فرق الأخرى 
اللبن د کر تاهما آنا وشا صرة آ ی شبد دات واحدة هي دا بت ألثور و مظهرين ور حكمين. أي المظه !علوي والمظير السقلي: أو 
البطون في الغيب والظهور ني الشهادة وها بتنامبان على التصالي مع النور المستور في طبيعة الشجرة والنور النظور في لهب 
المصاح: والأول هو الحامل الذاتي للثاني. 
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)52( 


الشجرة وال فاجرا"' 
L’Arbre et le Vajra‏ 


كنا (في المقال الأخير) اعتبرنا رسم ألشجرة ذات الأغصان الثلائة والجذور الثلائة: طبقاً 
للرمزالعام للتماثلء بجيث تكون قابلة للنظر إليها في الالجاهين التعاكسين؛ وهنا نضيف إلى هذا الموضوع 
بعض الملا حظات المكملة. التي تبرز بكيفبة أوضح الرابطة الوثبقة الموجودة بين رموز ل حورالعالم تبدو في 
الظاهر كأنها ختلفة. وبالفعل فبالنظر إلى الشكل التالي: 


يسهل التتبه إلى آنه في الصميم مطابق لشكل الفاجرا المزدوجة. حيث أن طرفيه المتعاكسي الاتجاه 
يمثلان أيضا الرمزية التماثلية التي تكلمنا عنها. وفي إحدى دراساتنا السابقة التي طرحت فيها مسالة الفاجرا 
نبهنا على هذا التماثل بصدد الثلاثية التي كثيرا ما نصادفها في الرمزية الحوربةء وهي تمثل احور نضسه الذي 
يحل طبعا الموقع المركزي» كما تمشل في تفس الوقت التيارين الكونيين لليمين وللشمال انجاورين 
للمحور؛وكمثال هذه الثلائبة بعض الأشكال الممثلة لشجرة الكونء وني هذه الحالة قلنا أن الثلائية 
المزدوجة للأغصان والجذور تذكر بكيفية أكثر دقة بطرفي الفاجرا اللذين هماء كما هو معروف على شكل 
ااي الاس او زرلا اكه 

لكن الشجرة ورمز الصاعقة يبدوان لأول وهلة ,شيئان متباينان تماماء وبالتالي بمكن أن نتساءل إذا 
كانت المقارية المقامة هكذا بينهما قابلة لزيد من التعمق أكثر من مرد دلالتهما الحورية المشتركة الواضحة. 
والجواب على هذا السؤال يوجد في ما ذكرناه حول الطبيعة الناربة لشجرة الكون التي يتطابق معها أنيي 
نفسه بصفته فاناسباتي في الرمزية الفيديةء بجيث يتكافؤ بالضبط مع عمود النار في تمثيل الحور. ومن البديهي 
أن طبيعة الصاعفة أيضا نارية ونورية؛ والبرق هو أحد الرموز المالوفة للفتح النوراني بالمعنى العرفاني أو 


نشر في: د. ت مارس 939[. 
الأسلحة الرمزية (القال 0). - حول رسوم وأشكال آنفاجرا. ينظر: أ. ك. کوماراسوني Hlemenls. of buddhist‏ 


yرc0nogruphا‏ (من عناصر الأيقنة البوذية). 
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الروحاني. وأشجرة النور التي تكلمنا عنها تنفذ في كل العوام وتنيرهاء وحسب نص زوهار (العبري) الذي 
أورده أ. ك. کوماراسوامي: في هذا السباق»ء فإن التنوير يبدأ من القمة ويلتشر في حط مستقيم عير الجذع 
كله فهذا الانتشار للنور بمكن بسهولة أن يذكر بفكرة البرق. وزيادة على هذاء بصفة عامة فإن حور العام 
بعتبر دائماء بتفصيل متفاوت» كمحور نوراني. وقد كانت لنا سابقا فرصة التذكير يما وصفه به بالأخص 
أقلاطون» وهو آنه حور نوراني من ا ماس وهذا الوصف يرجع مرة أخرى مباشرة بالتحديد إلى أحد مظاهر 
الاجر حيث أن ها في نفس الوقت دلالة على الصاعقة ودلالة على الماس. 

وثمة آمر آخر: فمن التسميات الأكثر شيوعاً للشجرة الحورية في تلف إالترائبات» تسمية شجرة 
الحياة؛ والعلاقة المباشرة التي تقيمها تعاليم التراثيات بين الور" وألحياةمعروفة؛ وقد فحصنا هذه المسالة سابقا 
فلا نلح عليها الآن'“. ولعلاقتهما بموضوعناء لا نذكر مرة آحرى إلا بكون القبالة العبرية تجمع الدلالاتين 
في رمزية أظل انور المنبثق من شجرة الحياة. وزيادة على هذاء ففي فقرات أخرى من زوهار اسنشهد بها 
السيد كوماراسوامي أبضا خلال دراسته حول الشجرة المقلوبة ٠‏ جد شجرتين» واحدة علوية والأخرى 
سفليةء أي كأن الواحدة فوق الأخرى» وتسميان على التتالي شجرة الحياة و شجرة اموت . وهلا يذكر 
بالشجرتين الرمزيتين في ا نة الأرضيةء وله دلالة متميزة لإكمال القاربة التي هي الآن محل نظرناء لأن 
دلالي ألحياة و ألموت' مرتبطتان فعلا أيضا بالظهر المزدوح للصاعقة: الممثل بالاتجاهين التعاكسين للقاجرا 
حسما شرحتاه سابقا. وكما قلنا حينذاك المقصود هنا في الحقيقة من حيث العنى الأعم هو القدرة 
المزدوجة في مظهر الإبداع والانشاء والتعمير ومظهر التدمير؛ وهما المعبر عنهما في عالنا بالحياة والموت» 
وهما على علاقة مع طوري الشهيق والزفر جلى الظهور الكلي؛ وتناسب الشجرتين مع هذين الطررين 
مصرح به كذلك في نصوص زوهار التي کنا بصدد الاإشارة إليها إذ إحداهما توصف بالصاعدة با 
بالنازلة بجيث إذا صح القول تأخذ كل واحدة منهما حل الأخرى» تبعاً لتناوب النهار مع الليل. آفلا 
یکمل هذا الاقتناع بيداهة الانسجام الكامل هذه الرمرية؟ 


ا في هذا السياق كنا أقمتاً أيضا مقاربة عع الرمزية البوذية لاعرش الاس الذي يقم عند قدم الشجر الحورية؛ وفي كل هذاء ينبغي» من 
جهة اعبار نورانية الماسء ومن جهة آخرى عدم قابليته للانشطار وللإتلاف. الذي هو صورة للبوت الجوهري الأساسي للمحور. 

t2!‏ بنظر الباب 48 عن تاب المؤلف نظراب في الثريية الروحية عبرانه: ۷14 اع ×1 Ye.‏ : أي الكلمة والترر والياة. 

8ا هما فی القرآنء ګما ذكرناء ي التعقيبات العرب على القال الأغيرء الشجرة الطية للكلمة الطيية أو طوبى النانيةء والشجرة الخبيشة 
للكلمة النبيثة أو الزقوم اخحيمية: وهما مظهرأن لسدرة المنتهى الشجرة الكلية الى هي مظهر الشجرة الإهية والأغصان المنى مله 
الأحيرة عبارة عن أسماء الحمال والأغصان اليسرى لأسماء الجلال» والوسطى الحورية لأسماء والكمال. وللجذع أسماء الدات. 
واذور عبارة عن حضرة البطون أو الأعيان الثابعة المستورة قي الغيب - االعرب). 

3 ينظر مقال الأ سلحة الرمزية (لمقال 26). - (وكذلك القال 25: حجارة الصاعقة). 
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)53( 


شجرة الجياة وشراب ا لخلوو“ 
L’Arbre de Vie et le breuvage d’ immortalitê‏ 


خلال الكلام عن شجرة العامء ذكرنا با لخصوص» من بين رموزها المختلفة. شجرة هاوما في 
التراث الأفستي (وبصفة آدق أماوما البيضاء» الشجرة أججنانيةء لأن الأخحر ى اوسا الصفراءء ما هي إلا 
بديل لاحق) وهي على علاقة متميزة مظرها كأشجرة حباةء لأن الشروب الستخلص منها ها الى كللكف 
هاوما هو نفس مشروب السوماً الفيدي» الطابقء كما هو معلوم» لسآمريتا أو شراب الخلود (1). وكون 
مشروب السوما مستخلصا من جرد نبات بدلا من شجرةء لا يشكل آي اعتراض مقبول بناقض هذه القاربة 
مع رمزية شجرة العالم؛ وبالفعل فإن هذه الأخيبرة تسميات عديدةء وبججانب أسماتها التي ترجع بالتحديد إلى 
اا جد أيضا أسماء نبات (أوشاذي)ء بل وحتى اسم قصب (فبتاسا) *. 
وإذا رجعنا إلى رمزية الجنة الأرضية في التوراةء فالفرق الوحيد الملحوظ فيها في هذا الصددء هو أن 
تلود لا يعطيه شراب مستخلص من شجرة الحياة وإغا تعطيه ثمرتها (ب)؛ فامقصود هنا إذن هو عام 
الخلود بدلا من شراب لکته علی کل حال ناتج عن الشجرة أو عن النہتةء وفيه خلاصة الرحيق الذي 
هو جوهر النبات بالذات إن صح القول . ومن جانب آخر» ما يجدر التنبه إليه أيضا آن من بين كل 
الرمزية النباتبة للجنة الأرضيةء لا يبقى في وصف أورشليم السماوية إلا شجرة الحياة بهذا الطابع المي 
والباقي منها كله يرجم إلى الرمزية المعدنية. . وتصبح هذه الشجرة حينقذ حاملة لاثنتقي عشرة ثمرة هي 
الشموسالائنتا عشرة (ج) آي ما يکافئ الاثي عشر آدیتيا في التراث افندوسي. وطبيعتهم المشتركة (أي 
جوهر حقائقهم) هي الشجرة نفسهاء آي هو الوحدة التى يرجعون إليها في النهاية. وهنا نتذكر ما قلناء 
عن الشجرة من حيث هي مستقر الشمس؛ وعن الرموز الممثلة للشمس وهي آنية لتستريح فوق الشجرة 
عند نهاية دور. وآديتيا هم أبناء آديتيء ومفهوم عدم الانقسام الذي يعبر عنه هذا الاسم بستلزم طبعا عدم 
التلاشي وبالتالي النلود؛ وآديي» من حيث بعض الاعتبارات» ليست بلا علاقة مع آلجوهر النباتي» وهذا 


O a © 

2 ينظر أ.ك. کوماراسوامي. 1e 1۷e! ۲٥2‏ . ص 2!. 

عند الإغريق الأمبروازي (عأوزهإاصه"!) لكونها متميزة عن الرحيق. هي طعام أيضاء رغم أن اسمها يتطابق اشتقافيا سم مريتا. 

8 في الستسكريتيةء الاسم رازآ له في نفس الوقت معني رحيق ومعنى جوهر 

2 بنظر للمڙلف کتاب ' مليك العام الباب 4 والباب 11. ومكن ايضا الرجوع إلى ما قلناء حول شراب الخلود وختلف بدائله التراثية 
نفس المصدر. الباب 5 والباب 6). 
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لأنها تعتر ربة الأرضر”": وني نفس الوقت هي أيضا آم ألديفآ؛ والتضامن بين أديي وديتي الذي ينشأ منه 
التضاد بين الديفا والأسوار' (أي كالتضاد بين اللائكة والأرواح العلوية في مقابلة الشياطين و النفوس 
السفلية #) يُمكن آن بُربط من حيث نفس الاعتبار مم التعاكس القائم بين شجرة الحياة و شجرة الموت 
الذي تكلمنا عنه في البحث السأبق. وهذا التضاد موجود في رمزية الشمس نفسهاء لأن الشمس تتطابق 
ايضا مع آلموت' (مريتيو) من حيث مظهر توجهها للعال الدنيوي السفلي ٠‏ رغم أنها في تفس الوقت هي 
باب الخلود؛ بجحيث يكن القول بأن وجهها الآخرء المتوجه نحو اليدان فوق الكوني يتطابق مع الخلود 
نفسه(د). وهذه الملاحظة الأحيرة ترجع بنا إلى ما قلناء سابقا في موضوع الجنة الأرضية التي هي بالفعل جزء 
من الكون رغم أن مكانتها ضمنيا أفوق - كونيةء وهذا يسر إمكانية الفوز بثمرة شجرة الحياة؛ أي أن هذا 
يرجع إلى القول بأن الكائن الذي وصل إلى مركز عالنا (أو مركز آي مرتبة أخرى من مراتب الوجود) هو 
الفائز با خلود فوصوله عین خلوده؛ وما بصح على اجنة الأرضية يصح كذلك على أورشايم السماويةء إذ 
ما هما أي النهاية إلا مظهران متكاملان لنفس الحقيقة الواحدةء تبعا للنظر إليها بالنسبة إلى بداية دورة كونية 
أو ٻالنسبة لنهايتها. 

ومن البديهي أنه ينبخي إقامة مقاربة بين كلل هذه الاعتبارات لأن الرموز النباتية في ختلف ٠‏ 
التراثيات تبدو كضمان بعث وخلود: وتعوض في رمزية الأسرار العتيقة (كأسرار التراث الإ غريقي إلأول) 
برمزية غصن الذهبء وقي الرمزية الماسولية يرمزية ة الأقاقا (الستط). وكذلك برمرية ة الأغصأن وسعف 
النخيل في التراث المسيحي. وأيضا الدور الذي تقوم به في الرمزيةء بصفة عامةء الأشجار التي تحافظ على 
اخحضرارها والتى تفرز صموغا أوراتدجات ( أي مواد لزجة) غير قابلة للتلف. ومن ناحية أخرى فكون 
النبات بُعتير أحيانا في التراث اغتدوسي ذا طبيعة آسورية (آي أرضية سفلية) لا يشكل اعتراضا على ما 
ذكرناه؛ وبالفعل» فإن النبات هوائي في جزء منهء لكنه هو الذي يشكل تحت الأرض الخحامل الأصلي للجرزء 
الهوائي للنبات» وهذا يناسب أسبقية طبيعة ألأسورا بالنسبة للديفأ (ه)ء وفوق هذاء فبالتأكيد ليس بدون 
سبب أن الصراع ين الديفا والأسورا يُمثل كأئه دائر أساسيا حول الفوز بشراب الخلود. 

ومن العلاقة الوثيقة بين شرب الخلود و شجرة الحياة تبرز نتيجة هامة جدا من وجهة النظر 
الخاصة بالعلوم الترائية؛ وهي أن إكسير الحباة "له صلة متميزة با يكن تسميته بالظهرالباتي' للكيمياء" 


ينظر 1. ك. کرماراسرامي 770€ ]ع11۷۲1 12ا ص25. 

٣‏ في هذا الصدد يكن أيضا التوسع في موضوع علافة الشمس ودورانها مع الزمن (كالا ) الذي ياتهم الكائنات الظاهرة. 

1 بنظر للمژلف كعاب باطئية دائتيه. الباب 5+ وليك العا الباب 4 

ا هذا المظهر ثوسع فبه با خصو التراث الطاوي (أي تراث الجانب الباطى العرفاني للملة الصبنية) بكيفية أكلر تفصيلا من جيع 


الثر ائات الأ خري. 
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لكونه يتناسب مع ما هو عليه حجر الحكمة في مظهره ٠‏ المعدني؟ وبالجملة يكن القول بأن الإكسير هو 
الجوهر النباتي' الأمثل. ولا ينبغي الاعتراض على هذا بسبب بسبب استعمال عبارات مثل عبارة 'مشروب الذهب» 
الى مغلها مثل صن اللحب' التي ذكرناها قبل قلبلء تشي في الحقبقة إل الطايع الشمسي لا هو مقصودا 
ومن البديهي ان يكون فمذا الطابع مظهره في المرتبة النباتية مثلما له مظهر في المرتبة المعدنية. ولذكر في هسلا 
الصدد بتمثيل الشمس كثمرة لشجرة الحياةء وهي الى تسمى أبضا بالتحديد تفاحة الذهب. ومن المتفق 
عليه آنه حالما ننظر إلى هذه الأمور من حيث الميدأء ينبخي أن نفهم هنا دلالة النبات والمعدن فهما رمزيا 
با لخصوص» أي أن المقصود قبل كل شيء ألتناسب بينهماء آو التناسب بين ما يمثلانه على التتالي في نظام 
ايدان الكوني؛ لكن هذا لا بنع بتاتا من إمكانية احذهما بالعنى الحرفي عندما تعتبر بعض التطبيقات الأكثر 
تخصيصا. ومن هذا الاعتبار الأخيرء نجد مرة أخرى التضاد الذي تكلمنا عنه والمرتبط بالطبيعة المزدوجة 
للنبات. وهكذاء يوجد ٴ المعاكس' للكيمياء النباتية في قابليتها للتطبيق الطي: إذا آمكن مثل هذا التعبير» وهو 
علم السموم؛؟ وبالإضافة إلى هذ مقتضى هذا التضاد بالذات کل ما هو دواء من حيث نسبة معينة» هو في 
نفس الوقت سم في مظهر النسبة المعاكسة (و)". ولا يكن لنا طبعا التفكير هنا في تفصيل كل ما يكن 
استنباطه من هذه الملاحظة الأخيرة» ولكنها تسمح على الأقل بتلمح تطبيقات دقيقة كن آن تستدعيها 
رمزية مبدئية في ذاتها كرمزية شجرة الحياة وشجرة الموت في ميدان مثل ميدان الطب التراثي. 


0 في السنسكريتية نة لخا أي سم أو شراب الوت يعتبر النقيضس الاد ا آمریتا آو شراب الخلود. 
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(i) 
(ب)‎ 


(ج( 


ارد) 


ر( 


ثعقببات العرب ( 53 ) 


حول المشارب الحنائية الوارد ذكرها في القرآن الكريم ينظر التعليق(ص) عل القال الثالث. 

هذا المعنى قريب من رمزية حيوانية نجدها في هذا الصدد في التراث الإسلامي: ففي حديث نسري 
شريف أن أول طعام يذوقه أهل المنة في مرجها هو زيادة كبد الحوتء» وفي القابال أول ما يذوقه 
اهل الجحيم طحال إالثور. 

حول بعص دلالات العده 12 بنظر التعليق (ك ) على القال الثالث» ومن المظاهر الكرى فاته 
الشموس في التراث الصوفي الأقطاب الاثنا عشر الذين عليهم مدار العام لكل قطب برج يناسبه 
وسورة معينة من القرآن يستمد منهاء وقد خحصص فم الشيخ ابن العربي الباب 403 من كتابه 
الفتوحات الكبةء ولمم علاقة كاملة بالأئمة الاثني عشر من آل البيت النبوي الشريف» كما هم نفس 
الصلة بمفاتيح الكنوزالذين خصص الشيخ فم الباب379 من الفتوحات: ولكل منهم تناسب على 
التتالي مع الأنبياء الاثبي عشر الذين تنوا أن يكوئوا من أمة سيدتا محمد 3# ووصف الشيخ حاهم 
في جوابه عن السؤال 144 من أسئلة الحكيم الترمذي في الباب 73 من الفتوحات. وأما وحدتهم 
أي الشجرة الحامعة خحقيقتهم فهي ا لحقيقة الحمدية الحاملة لسر الفا تحة أم الكتاب التي أخذ منها 
مفاتیح الكنوز أسماءهمء ومظهرها بالنسبة للأئمة من آل البيت السيدة فاطمة الزهراء عليها 
السلام» إذ أصل طربى آم أشجار الجنان المنبثق منها شراب الخلود: والتي غرسها اله تعالى بيده 
موجود في قصر فاطمة في مركز أعلى الفردوس بجنة عدن حسبما صرح به الشيخ في الباب 71 من 
التو حات. 

هذه الرمزية للباب الشمسي ذي الوجهين مناسب لا يسمى في العرفان اللإسلامي بالباب القلبي: 
وهو الثامن من أبواب الحنة الشمانية؛ وعين انفتاحه على الجبة هو نفس انغلاقه على التار» لأنه هو 
الذي منه بنظر آهل الجنة إلى ربهم تعالى في الكثيب الأعلى: وانغلاقه على أهل الجحيم هو انحجابهم 
عن الحق عز وجل 

سبقية العناصر السفلية على العناصر العلوية من حيث النشأة الكونية» تتمشل في كون وجود 
الأرض سبق وجود السماوات كما هو مصرح به في القرآن الكريم كما نتمشل من حيث النشاة 
الإنسانية في أسبقية وجود الجسم الحسي عن نفخ الروح فيه وما ينتج عنه من قوى نفسية وروحية 
ومعنويةء فالقوى الحسية هي الأصل في ذلك كله وبدونها لا يظهر للقوى الروحية اثر وإلى هذا 
يشير الشيخ حي الدين في بيت من إحدى قصائده بقول فيه؛ 
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(و) 


رز) 


وما الفخر إلا للجسسوم فإنها مولسدة الأرواح ناهيك من فخر 


بنظر حول هذا الموضوع الباب 346 من الفتوحات. وأما من الناحية السلوكية فتلك الأسبقية 
الأرضية تنمشل في أن أشرف المقامات هو مقام العبودة الحضة الذي يتجسد خصوصا في مرتبة 
الأرض (ينظر هذا المعنى في الفصل 31 من الباب 198 من الفتوحات)ء وفي هذا الصدد يقول 
الشيخ آبن عطاء الله السكندري في حكمه المشهورة: [ادفن نفسك في أرض الخمولء فما نبت نما لا 
یصلح دفنهء لا یتم نتاجه]. 

مل هذا التضاد نجده في القرآن الكريم الذي يذكر شراب الحميم وشسجرة الزقوم لأهل البعد 
والجحيم» كما يذكر شراب التسنيم وشجرة طوبى لأهل القربة والتكريم. ففي الآية (27) من 
سورة المطففين (83): ورا جه من سيم ج عينا يَقْرَبُ پا أَلْمعَربُورى ي وفي الآية 70 من 
سورة الأنعام (6): لهم سراب من يم وَعَذَاب لِم يما انوا یکفرُو). وقد تكلم الشیخ 
الأكير في الفصل 21 من الباب 198 من الفتوحات على سدرة المنتهى وأن أغصانها هي أشجار 
ا لجنان المتفرعة من شجرة طوبى» وأصوطا وشوكها لأهل الشقاء أي زقومها لأهل جهنم إلى أن قال: 
[والشجرة واحدة ولكن تعطي أصوها النقيض ما تعطيه فروعها في كل نوع؛ فكل ما وصفتا به 
الفروع حد النقيض في الأصولء وهذا كثير الوقوع في علم النبات]. ثم ذكر قصة طريغة حصلت 
بين الطبيبين الا ندلسيرن المشهورين أبي العلا بن زهر وأبي بكر بن الصائغ» ومدارها حول حشيشة 
من استنشى ورقها رعف في الحين»ء ويكف الرعاف بمجرد استنشاق أصوها. 
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وهذا هو سبب كون الدرجات تعتبر بوضصوح كرمز للسماوات المختلفة. آي للقامات العليا 
للكائن. لا سيما إذا استعمل السلم كإحدى عناصر شعاتر السلوك في التربية الروحية*؛ وهكذا كان الشأان 
خاصة في الأسرار الميترية (نسبة إلى ميترأ الذي يرمز إلى مظهر النور الإهي عند الفرس القدامى. وقد 
انتشرت مدارس التربية الروحية المرتبطة به عند اليونان والرومان #) حيث كان للسلم سبع درجات 
تتناسب مع الكواكب السبعة. وقيل أنها كانت مصنوعة من المعادن الناسبة على التتالي مع تلك الكراكب: 
والصعود إلى هذه الدر جات كان يرمز إلى التحقى ما يكافؤها من القامات الحتالية للسلوك الروحاني 
العرفاني*. وهذا السلم بسبع درجات كان موجودا أيضا فى بعض التنظيمات السلوكية في العصر الوسيط 
ومتها اتتقلت بكبفية مباشرة أو غير مباشرة إلى الرتب العلا للماسونيه الأيكوسية وهو ما ذكرناه في موقع 
آخر بصدد الكلام على دانتيه'؛ ودرجات السلم عنده تدل على ما يتاسبها من أصناف علوم» لكن هذا لا 
يشكل في الصميم آي احتلاف حيث ان دانيته نقسه مجعل هذه العلوم تتطابق مع السماوات“. ولكي 
تتناسب هذه العلوم مع مقامات عليا ودرجات في السلوك الروحاني» من البديهي أن لا تكو سوى علوما 
تراثية من حيث دلالاتها على المعنى الأعمق التميز ببعده الباطني تخصيصا وهذا يصح حتى على العلوم 
الق | مسي أسماؤها دالة بالنسبة للمحدثين إلا على علوم وفنون ظاهرية دونية. آي آنها باللسبة لتلك 
العلوم الحقيقية لإ تعد في الحقيقة إلا قشرة فارغة ولحثالة فاقدة للحياة؛ وهذا مقتضى الانحطاط الذي كثرا ما 
أشرنا إليه. 


ا ي الشعائر الإسلامية تعتبر الصلوات اليومبة مختلف حركاتها وأذكارها مظهر! كاملا جامعا للمعراج بجميع درجاته؛ وقد خصص 
الشيخ الأكبر لبيان هذا كتابا بامله عنو انه التثز لات المرصلية ومن حهلة ما فصل فيه تناسب الصلوات مع السماوات+ وينظر أيشيا 
الباب 09 من الفعوحات المكية؛ وكذلك قي اخج أشواط الطواف السبعة حول الكعبة. والصعود والموط لصفا والمروة رالسعي 
بيتهما معأ لجميعها علاقات بالعراج الساعي: وما رمي الحمرات يسبع حصيات في أيام منى فتتعلق با لخصوص بتجاوزالعرائق 
التي قد تتعرض للسالك خلال معراجه الدائم - (المعرب). 

e‏ في الكثير من طرق التربية الصوفة الإسلامية نبد هذا التقسيم السباعي لراحل السلوك عبر مقامات النفس السعة التي تسمى فيها 
النغس بال سماء التالية: أمارة ثم لوامة ثم مطمتنة. ثم راضيةء ثم مرضية ثم ملهمةء ثم كاملة: ولكل مقام أسماء إهية خسنى 
تتاسبها وبذكرها يتم السلولك عبر تلك الراحل... وتفاصيلل هذا السير مبسوطة في الكثر من كتب التصوف = (المعرب). 

.3 كتاب باطنية دانثيه الياب 2 و‎ ٣ 

ا اونفیتو ج 2 الباب 14. 


وي بعض الحالات» نجد أيضا رمز سلم مزدوج» وهذا يعني أن العروج لاد أن يعقبه رجوع*؛ 
فيكون حيدئذ الصعود من جهة بتسلى الدرجات التي هي علوم أي مرانب قي المعرفة تتناسب مع تحقيسق بجا 
يعادها من مقامات: ثم يكون الترول من الجهة الأخري عر الدرجات التي هي الفضائل(و مکارم الأخلاق 
ببعدها العرفاني لا العاطفي النفسائي#) آي ثمرات عصين تلك القامات العرفانية مطبقة فى مستوياتها 
مناسبة. وحتى في حالة السلم البسيط يكن ملاحظة أن إحدى القائمتين يكن كذلك أن تعتبر على حو 
ما آنها صاعدة بيدما الأخرى تكون ثازلة تعاً للدلالة العامة للتيارين الكونيين للبيمن ولليسارالناسيين 
للقائمتين؛ بسبب موقعهما الحاني بالنسبة للمحور الحقيقي؛ هذا الحورالذي هو العتصر الأساسي لر سز 
وهو الذي ينبي آن ترجع إليه دوما كل أقسام الرمز؛ إذا أردنا أن نفهم دلالته فهما شاملا. 

ولكي نختم» نضيف إلى هذه التنبيهات المتدوعةء الإشارة إلى رمز تلف قليلا عن الرمز السابق 
ویصادف آحيانا في بعض شعائر التربية السلوكية. وهو صعود مرقاة لولبية؛ فالققصود في هذه الحالةء هو 
معراج آقل مباشرة من السابق: لأنه بدلا من أن يحصل عموديا وفق اتجاه احور نفسه» يتم وقق منعرجات 
اسأر ونية اة حول !ا الجورء بحيث يبدو بالأحرى کان مساره حيطي خارجي آکثر منه مرکزي؛ لکن: 
مدارج مراتب ذات الكائن. واللوالب التنالية للحلزونيةء كما شرحناه مفصلا في موقع خر هي مرة 
أخرى تمشل بالضبط مراتب الوجود الكلي. 


ا من الرموز المكافئة لرمزية السلم المزدوج في التراث الصوق الإسلامي» ما يسم ب قوسي الدائرة آي القوس الصاعد للعروج والآخر 
اطابط للرجوخ قال الله تعاى في شأآن معراج الني # في سورة النجم: طن دتا ندل و فان قاب قوسن أو ادق 5 
قاوس إل علد ا و4 وعدد كلمة (معراج) هو 314 أي عدد الرسل عليهم السلام أو عدد اسم اإعمد) مصلا كما 
سيق ذكره. اعراج الكامل هو عين التحقق بدرجات اسمه ك ودد كلمة (معراج) باساب الصغرة هر 17 الذي هو عدد اسم 
اجرد وهو عدد الركعات اللارمة في الصلوات اليومية الي يتحقق فيها اعراج الأحمدي, وهورقم مسورة اللإسراء في ترتييا سور 
القرآن -- (المعرب). 

1 لابد من القول بآن هذا التناسب بون الصعود وافبوط يبدو أحيانا مقلوبا؛ لكن كن أن ينجم هذا عن تحريف للمعتى الأصلي 
الأرل: وقد وفع هذا في كير من الأحيان للشعائر السلوكية الغربية التي وصایت إلينا بكيفيات يتفاوث غموضها ونقصانها۔ 

اا ينظر كاب رمزية الصليب؟ وقد ذكر المؤلف رمزية هنود آمريكا الشمالية التي أشار إليها في بداية المقال في البحث الذي عنوانه ألباب 
الضيق سن هذا الكتاب (المقال 41 ). وسيعود إلى رمزية الخسر في المقال 63 والمقال 64- (إلعرب ). 

د حول المعراج والعلوم التي يتحقتى بها السالك في ختلف مراتب الوجود يرجع إلى سا كته الشيح الأكير في الأبواب التالية من 
الفتوحات: 13/ 15 (علوم السماوات السبع) / 167 وهو في غاية النفاسة / 198 من الفصل ١١‏ إلى الفصل 367/38 ومر جه 
أسورة الإسراء. وينظر من رساثله رسالة الأنوارء وتات الإأسراء وكتاب مواقع النجوم وكتثاب التنر لات اأوصلية. وينظر كذلك 
كناب آلإنسان الكامل لاشيخ عبد الكريم الجيلي والموقف 248 من كتاب المواقف للامير عبد القادر الجزائري... واما المعراج عبر 
منازل السلم القرآني فتنظر أبواب الفصل الرايع من الفتوحات. وعددها 114 لكل متزل سورة صعودا من سورة الاس (الباب 
0 إل الغاحة (الاب 3823). وآما مدارج المعاملات والأحوال فلها أبراب المصلين الثاني والثالث (من الباب 73 إلى الاب 
269).-(المعرب). 
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)55( 


: سم الخياط' ( أو 'ثقب الإيرة')" 
Le " trou de Y aiguille”‏ 


ذكرنا سابقا أن من بين ما ثل رمز ألباب الضيق' (بالمعنى السلوكي الروحي العزفاتي) رمزية سم 
الخياط (آ) المذكور بهذه الدلالة تخصيصا في نص مشهور من الإغيا *. والعبارة الإنجليزية ك'ع !لع" 
#ره؛ التي تعني حرفيا عيني الإبرة ها دلالة متميزة في هذا الصددء لأنهاتربط مياشرة هذا الرمز ببعضص 
الرموز الأحرى المكافئة له مثل عين القبة في الرمزية المعمارية؛ فهي تعابير متنوعة للباب الشمسي الذي 
يسمى هو أيضا ب عين العا . ونلاحظ كذلك أن الإبرة عندما تنصب عمودياء بمكن اعتبارها كرمز لحور 
العالم؛ وحينئذ يُصبح موقع الطرف المثقوب في أعلاهاء آي أعين الإبرة مناسباً بالضبط لعين ألقبة. 

ولنفس هذ! الرمز أيضا ارتباطات آخرى هامة نبه عليه آ. کونازاسونی منھا ما ورد فی جاتاکا 
من حديث عن إبرة معجزة (هي في الحقيقة مطابقة ل أفاجرا) ولقب الإبرة بُسمى في لغة أبالي بكلمة اسا 
وهي نفس كلمة باشا بالسنسكريتية ومعناها الأصلي عقدة أو أنشوطة. وكما لاحظة كوما راسوامي» هي 
تدل أولا على أن الإبرة لم تكن في العهد القديم الأول تقب قب مثلما حصل ها لاحقاء وإنما كانت تُعكف 
نهايتها بجيف تنعطف مشكلة شبه حلقة ضبقة يمر الخيط عبرها. لكن الأ جدر بالاعتبار عندنا هر الصلة 
الموجودة بين هذا التطبيق لكلمة باشا على ثقب الإبرة ودلالاتها الأخرى الأكثر تداولا والمشنقة كذلك من 
الدلالة الأول للعقدة . 

وبالفعل فباشا في الرمزية المندوسية غالبا ما تعني أنشوطة أو وهي أي حبل ذو آنشوطة يستعمل 
لاقتناص الحيوانات خلال الصيد؛ وهي في شكلها هذا أخد ال ال فة لمت اى الور المي 
اميت #) أول اما أو كذلك لفارونا؛ 'والحيوانات الى بقبض عليها بواسطة هذا الباشاء هي في الحقيقية 
جميع الكائنات الحية (باشو)؛ ومن هنا أيضا جاء معنى ألقيد: فمجرد دخول الحيوان في القبضة» جد نفسه 
مقيدا بالأنشوطة التي تلغلق عليه؛ وكذلك إلكائن الحي» هو مقيد بالأوضاع الحاصرة التي تشده في وضصعيته 
الخاصة من الوجود الظاهر. وللانعتاق من ريقة باش هذه لابد للكائن أن يثحرر من تلك الأوضاع» أي 


نشر في: د. ت» جانقي ۱940 

۳ القدیس متی ۱9١24‏ 
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8 جاتاا. 282ء3 باسي فب : فقأ ثقب او غين. 
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بتعبير رمزي: ينفلت من الباشاء أو آنه ينسل عبر الأنشوطة بدون أن تنغلق عليه: وللتعبير عن هذا المعشى 
يقال أيضا أن الكائن بر بين فكي الوت بدون أن ينغلا عليه '. فأشوطة باشا هي إذن بالتأكيد كما يقول 
کوماراسوامي» مظهر آخر للیاب الضيق» كما أن ولوج الخيط عبر سم المياط يمل بالضبط في رمزية 
التطريز المرور عبر لباب الشمسي. ونضيف بآن مرور الخيط عبر ثقب الإبرة له أيضا مكافئ في رمزية 
أخرى» هي رمزية الرمي بالقوس عندما ينطلق مله السهم لينفذ في مركز المرمى؛ وهذا الرمى يسمى تحديدا 
بالمدف» وهي لفظة ذات دلالة متميزة في إطار نفس الاعتبار حيث أن المرور المقصود الذي يتم بواسطته 
الوذ خارج الكون. هو كذلك الهدف الذي ينشد الكائن إدرأكه لينعتق نهاثيا من فيود الوجود الظاهر (أ). 

وهذه الملا حظة الأخررة تقودنا مع كوماراسوامي» إلى تدقيق بتجلى في بيان أن ولوج الخيط عر 
سم الخیاط لا شل حقا المرور عبر الباب الشمسي إلا في حالة الوت الأخير' الذي يسبق مباشرة الانعتاق 
(آي القتح الکبیر #٭) بحیٹ لا یکون بعده رجوع إلى الوضع المقيد؛ وذلك لأنه في جميع الحالات الأخحرى» لا 
يمكن الكلام عن النفوذ خارج الكون لكن بالإمكان أيضا قيأسيا وبدلالة نسبيةء الحديث عن مرورعبرسم 
لياط“ أوأنفلات من الباشا للتعير عن المرور من مقام إلى مقام؛ فمشل هذا المرور هو دوما موت بالنسبة 
للمقام السابقء وهوف نفس الوقت ولادة بالنسبة للمقام اللاحق حسبما شرحناه فی مناسبات شتى. 

ويوجد أبضا مظهر آخر هام لرمزية ال باشا م نتكلم عنه حتى الآن. وهو المظهر المتعلق بالعقدة 
الخيوية ٠‏ (آو مركز التنفس #؛ وبقي علينا أن نبين كيف أنها ترتبط بالضبط هي أيضا بنفس ٤ط‏ 
الاعتبارات السابقة. وبالفعل فألعقدة البيوية ثل الرابطة الى جمع مع بعضها البعض العناصر المشكلة 
للشخصية الفردية؛ إذن فهي التي يشد الكائن في قبضة ال بأاشاء وبمجرد انحلال وثاقه أو اتكساره تتلاشى 
مباشرة تلك العناصر؛ وهذا التلاشي هو بالتحديد موت الفرد الذي ينجر عنه مرور الكائن إلى وضع آخر. 
وإذا نقلنا هذا المفهوم إلى إطار الانعتاق النهائي» يكن القول» بأنه إذا مكن الكائن من النشوذ عبر أنشوطة 
باشا بدون ن أن تنخلى وتقبضه من جديد فكأنها غدت منحلة بالنسبة له بصفة نهائية. ولي الجملةء هنا 
كيفيتان ختلفتان للتعبير عن نفس الأمر. ولا للح هنا على مسالة العقدة الحيوية التي يمكن أن توؤدي بنا إلى 
توسعات أخرى كشرة؛ وكنا في ما مضى نبهنا على وجود تناسب بينها وبين النقطة الحساسة للمبنى في 
الرمزية المعماريةء من حيث أن البنى صورة لكائنء كما هو صورة لعالم» حسب اعتباره من وجهة النظر إلى 
العام الصغير أو من وجهة النظر إلى العام الكبير؛ لكن الذي قلناه الآن حونما يكفي لبيان أن حل هذه 


1 تنظر الأشكال الرمزية لشينج الشكل التيبيت (نسبة للتست) ل ياما 
2 بتظر دانتيهء ‏ ۲10 a10ع p٣‏ 10 16. 
E‏ رمز اأسشد 2 الحڀوية ف شعاتر التقابات الشدعة شل بر عله عن معقو دة ية عا ص والتجافز سنا سح الأنشوطة 1 e‏ عقدة باشا 
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العقدة الى هي أيضا ألعقدة الغرردية (7ع1ل0۲ع )1001d‏ في الأسطورة الإغريقيةء هو في الصميم: مرة 


أخری» يكافئ مرور الكائن عبر ألباب الشمسي(). 


(أ) العقدة الحورديةء كانت توجد في معب زاس جدينة (غورديرن) ال كانت عاصمة في اسيا الصغرى: ولد قطعها الاسكلدر بسيفه 
تفيذا لنبوءة تذكر أن الشخص الذي بقطعها تكون له السيادة على آسها = المعربا. 
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)56( 


المرورعيرالياو" 
Le passage des eaux‏ 


لقد نبه ك. کوماراسوامي على أن طريق الحا سواء في البوذية أو في المندوسيةء والُمثل كا سفر 
(أو سلوك ) يكن أن يجصل بثلاثة طرق مختلفةء ها علافة مع الثهر الرمزي للحياة وللموت؛ فيمكن أن 
يتم إما بالصعود في الاجا المعاكس للتيار نحو منبع المياه» إما بعبورها نحو الضفة الأخرى للنهرء وإما آخيرا 
بالمبوط مع التبار نحو البحر“. وكما أكد عليه السيد كوماراسوامي» وهو على حق تماماء فإن هذا 
الاستعمال لرمزيات محتلفة متعاكسة في ظاهرها فقط. والتي هما في الحقيقة تفس الدلالة الروحيةء تتوافق مع 
طبيعة الميتافيزيقا نفسهاء إذ هي لا تنحصر آبداً في منظومة (جامدة) رغم احتفاظ ختلف مظاهرها بتناسق 
منسجم كامل في ما بينها؛ إذن فالواجب هو فقط التبقظ لا ينبغي فهمه في كل من الحالات المقصودة التي 
بعتبر فيها رمز ألنهر مع منبعه» وضفتيه» ومصبه(آ). 

- فقي الحالة الأولى» أي الصعود عكس اتجاه التيارء وهو من عدة جوانب جالب للانتباه أكثر من 
غيره ينبي تصور النهر كأنه متطابق مع محور العالمء فهو حينشدذ 'النهر السماوي النازل إلى الأرض: 
والمسمى في التراث الندوسي بأسماء مثل اسم غانجا وساراسوأتي» وهي بالتحديد أسماء لبعض مظاهر 
شاكي. ونهر الحياة هذا في القبالة العبرية يتناسب مع قنوات الشجرة السيفيروتية التي بواسطتها تنتقل 
مؤثرات ألعالم العلوي إلى العام السفليء وها أيضا صلة ب السكينة المكافئة في الجملة ل شاکتي؛ وفي القبالة 
كلام أيضا عن المياه التى تنساب خو الأعلى وهذا تعبير عن الحودة نحو المنبع السماوي؛ وهذه العودة تمشل 


قر قات قفري 1940 

. 188-184 ص‎ Some Pl words , s-¥ Sammuda 
ي التصوف الإسلامي: الصعود إل البح يمى سلوك المريدء وافبوط مع التيار إلى البحر يسمى جب المراد والعبور إلى‎ )1( 
الضفة الأخرى يسمى ألجمع بين الجذب والسلوك. وأما نهر الحياة فمن مظاهرها العلوية التهر السماوي عند سدرة المنتهى الذي‎ 
ينخمس فيه جيريل كل يوم ويخرج منه: ومن القطرات المنرة من أجنحته الستمائة يلق اله الملائكة التي تدخل البيت المعمور في‎ 
السماء السابعة من بابه الشرقي لتخرج من بابه الغربي. كالخواطر المارة بساحة فلب كل إنسان. ومن مظاهره الأرضية ماء زمزم‎ 
بحرم الكعبة المشرفة. ومن مظاهره الأخروية حوض الكوثر المخصوص برسول اله < (المعرب).‎ 
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عندئذ. لا كصعود في الاتجاه المعاكس للتيار بالتحديدء وإغا كانقلاب لاتجاء نفس التيار(ب). وعلى كل 
حال» يو جد هنا بالتاكيد انقلاب» وهي من جانب آخر: كما لاحظه السيد كوماراسوامي» يمثل في الشعائر 
الفيدية بانقلاب عمود القربان الذي هو صورة أخرى لحور العام. ومن هنا نرى مباشرة العلافة الوثيقة 
هذا كله برمزية الشجرة القلوبة التي تكلمنا عنها سابقا. 

وهنا يمكن أيضا ملاحظة وجود تشابه واخحتلاف في نفس الوقت مع رمزية الأنهار الأربعة للجنة 
الأرضية: فهي تنساب أفقيا على سطح الأرض» وليس عموديا وفق الانجاه امحوري» لكنها تنطلق من منبعها 
عند شجرة الحياة (ج) الى هي أيضا طبعا حور العا وهي كذلك الشجرة السبغيروتية في القبالة. وبالنالي 
يمكن القول أن المؤثرات السماويةء تنزل عبر أشجرة الحياة قتصل إلى مركز العام الأرضي» نتشر فيه بعد 
ذلك عبر تلك الأنهار الأربعة؛ وبتعويض شجرة الحياة ب ألنهر السماوي نقول أن هذا الأخير عندما يصل 
إلى الأرض» بنقسم فيها ليتساب وفق الاتماهات الأصلية الأربعة للمكان. وفي هذه الأوضاع» فإن الصعود 
عكس اتجاه التيار يُمكن أن يُعتبر واقعا عبر مرحلتين: الأولى وفق المستوى الأففي وتؤدي إلى مركز هذا 
العا)» والثانية تنطلق من هذا المركز لتصعد عموديا وفق الحور(د) وهذه هي الكيفية التي اعتبرت في الحالة 
السابقة؛ ونضيف بان هاتين المرحلتين المتتاليتين في وجهة النظر السلوكية تنناسبان على التعالي مع ميدان 
الأسرار الصغرى وميدان الأسرار الكرى. 

وآما الحالة الثانيةء أي رمزية المرور من إحدى ضفتى النهر إلى الأخحرى» فهسي بلا شك مالوفة 
وأكثر شيوعا في العموم. ورمزية المرور على الجسر (ه) (الذي يمكن أبضا أن يكون مرورا عبر مجازة) توجد 
ی بح لتراثيات تقريباء كما توجد في بعض شعاثر السلوك التربوي الروحي” ؛ والعبور كن أيضا أن 


از .| الانقلاب النازل من السماء بعر عنه ٣‏ القرآن الكريم ب عروج الأعر لامي النازل كما هو في الاية 3 ٣‏ سوررة السجدة 
EF)‏ ا آ ا کے ET‏ ی آلو + a‏ اليه NT‏ ا قدا فر الف 3 ا 
“ فيدر ر ال ءإ رص دم یعرے ایم ب یو دل یره ستو ۾ 


عدون - (العرب). 
ج( رل الأنهار النانية الأربعة: وانطلاقها سن قدم سدرة المنتهى ينظر التعقيب (ل) على المقال الثالث والتعليق (ط) علي الال 
العاشر. 
(د) في المصطلح الإسلامي المرحلة الأفقية الأرضية الأو تسمى الإسراء والمرحلة الصاعدة الثأنية تسمى العراج - (العرب). 
ها هذا الجسر يسمى ي المصطلح الإسلامي ب الصراط. والسببل: وأحيانا: العقة.- (المعرب). 

1 من هنا جاءت الدلالات الرمزية لكلمات مثل كلمة بونتيفاكس (×01112[) أي الر الأ عظم باللاتينية: والشطر الأول هذه الكلمة 
بونت يعي: جسر. وكذلك الكلمة السنسكريتية تبر دان كارا (هعةK‏ رج ١٣٤٣‏ ]): ال تکلمتا عنھا في مواقع آخری۔ ومن هنا أيضا 
تستعمل العديد من الألفاظ السنسكريتة المتضمنة اشتقاقيا على مغهوم العبوره ومن بها كلمة آفاتارا(4۷۵1312) الق تعر حرفبا 
عن عبور ازل وافاتارانا ها۷ 4) أي نزول النقد. 
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يحصل على ظهر طوف أو قارب» وهذا الاعتبار يتعلتق بالرمزية الشائعة جدا للإججار""؛ والنهر الذي ينبغي 
حیننذ عبوره هو بالا حص نهر الموت؛ والضفة الي يكون منها الانطلاق هي العام الخاضع للتغيرء أي ميدان 
الوجود الظاهر (العتبر في أكثر الأحيان في وضعه الإنساني والجسمي بالخصوص, لأن الانطلاق ينبغي أن 
يبتدا من هذا الوضع الراهن)؛ وآما الضفة الأخرى فهي النيرفاناء أي حالة الكائن الذي تحرر نهاتيا من 
الٰوت. 

وأحيرأً الخالة الثالثة. آي أمبوط في نفس اتجاء التيار: فالبحر الحيط ٠‏ يبغي أن يعبر في هذه 
الرمزية» ليس كمساحة متدة من الماء ينبغي عبورهاء ولكن بالعكس كادف ذاته الذي لاد من بلوغهء 
فكانه إذن يشل التيرفانا؛ وني هذه الحالةء تختلف رمزية الضفتين عن ما كانت عليه آنفا؛ وهنا مشال عن 
الدلالة المزدوجة للرموز: حيث لم يصبح المقصود المرور من ضفة إلى أخرى. وإنما تجنب الائنين على السواء؛ 
فهما على التتالي عام الناس وعالم المظاهر الإفية أو بعبارة أخرى قيود العام الصغير' (أدهيياتما) والعال 
الكبير (أدهيديفاتا). ولبلوغ هذا المدف. توجد كذلك أخطار أخرى ينبغي تجنبهاء ويُرمز إليها بالتمساح 
خصوصاء وهو واقف بالرصاد عكس التيار» وهذا يدل بوضوح على أن السفر يتم في اتجاه التيار؛ وهذا 
التمساح ذو الفكين المفتوحين والذي لا بد من الانفلات من ترصده» يمثل الوت (مريتيو)ء وهو في هذه 
الوضعية يسمى حارس الباب» أي الباب الممثل في هذه الحالة صب النهر؛ (وكما يقول كوماراسوامي: 
بكيفية آدق بنبغي اعتبار هذا الباب كفم للبحر الذي بصب فيه النهر)؛ فلدينا إذن هنا مرة أخرى رمز آخر 
للباب: يضاف إلى كل الرموز التي كانت للا فرصة دراستها سابقا (د). 


1 في هذا الصدد يلاحظ كرماراسوامي أن القارب النقذ (بالسنسكرينية ناف وباللاتينية نافيس) يوجد في تسمية جناح الكنيسة بلفظة 
تاف (121 آي سفيتة شراعية): وهلا الغارب مثله مشل القاتیح يعتبر من يزات القدیس بطرس بعد أن کان منسوبا لجائنوس. حسما 
پیناه ثي مواقع آخری. 

اغا سامودرا 8 بالسنسكريتيةء و ساعودأ 50171108 بلغة بالي )هو حرفيا تجمع اليا وهلا يذكر بكلمة سفر التكوين' 
فلتتجمع الياء الواقعة تحت السماوات في عل واحد؟ وهو امحل الذي ستلتقي فيه كل الأنهار؛ وكذلك في تلف رمزيات القبة 
والدولاب والمظلة الشمسية: تفاطم الأعمدة أو الأشعة في القسم المركزي. 

e‏ بنظر القال 41: الباب الضيق والقال (ا5: رموز التماثل - (العرب). 
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(57) 
' الأشعة السبعة وقوس قزح'‎ 
Les sept rayons et Parc-en —ciel 


کا تكلمنا فى مناسبات ختلفة عن رمزية الأشعة السعة للشمس”؟؛ ويمكن أن نتساءل عن وجود 
علافة ما بين هذه الأشعة السيعة وما يسمّى عادة بالألوان السبعة لقوس قزح لكونها تمل حرفيا 
الاشعاعات المختلفة الت يتشكل منها النور الشمسي. هذه العلاقة موجودة بالفعل غير أن هذه ألألوان 
السبعة المزعومة» هي في نفس الوقت» مثال نموذجي للكيفية التي يمكن آن تنحرف بها إحدى المعطيات 
التراثية الأصيلة بسبب عدم الفهم الشائع. وهذا التحريف» في حالة مثل التى تحن الآن بصددها: يسهل 
تفسيره؛ فمن المعلوم وجود سباعية هناء لكن حيث أن أحد عناصرها لا يكن العشور عليه» فهو يستبدل 
بعنصر آخر لا مبرر بتاتاً لوجوده في ا لحقيقةء وبه يبدو كأن السباعية قد تم تشكيلهاء إلا أن رمزيتها مسي 
حينغذ مغلوطة تقاما. وإذا طرح الآن السؤال عن سبب هذا الانفلات لأحد عناصر السباعية الحقيقبة؛ 
فالجحواب سهل أيضاء وهو أن هذا العنصر هو المناسب للشعاع السابع آي الشعاع المركزي أو أنحوري الذي 
ير عبر الشمس فهو شعاع ليس كباقي الأشعة» وبالتالي فهو غير قابل للتمثبل خلافا للأشعة الستة 
لأحرى. إذن فله من هناء وأيضا بسبب جملة ارتباطاته الرمزية والسلوكية الروسبة تحديداء طابع سري 
بالتخصيص؛ وبهذا الاعتبارء يكن القول بان لذلك التبديل الذي حصل له عند العوام دور في ستر السر 
عن أعينهم؛ ولا بهم في هذا أنه كان في الأصل عن قصد ميت أي أنه حصل نتبجة خحطأ غير مقصود؛ ومن 


البعب بلا شك تحدید آي افتراض هر الأ 


نشر في: د.ٿ: جوان 140 

ا يتظر القال |4#: الباب الضيق والقال 50: رموز التمائل -- (المعرب). 

بالر جوع إلى بداية (كتاب العرفان الصيني) او - تی ¬ کینع (چK11‏ - عا - ۲۵0) يكن القول بآن كل واحد من الأشعة الأخرى 
مكل سبيلاء واا السابع فهو ممل الطريق. 

شنا وحدناء بدول مرجم ام الأس: إاشارة فة للنغظطر ي هلا اأعسددذ» ارشي 1 الامراطور جوليان () شار ي موقح سا إن اللاله 
ڏي الأشعة السبعة (هستاكتيس ادام عاا) وهو ذو طابح شمسي بديهي: وكان من اللازم كدان ما يتعلق بشأنه في تعليم 
الأسرار؛ وإذا ثبت بأن المنهوم الخاطى للألران البعة يصعد إل التاريخ القدیم كن أن تتساءل عن إذا م يكن قد أشبع بالقصد من 
كان الأمر بالعكنس ففترض ان العنصر البديل قد اخترع إذا صح القول من طرف العاعي تضسهء الذي علم بوجود سباعية لكته جهل 
تر کیتها احقيقية؛ ومن الحتمل أن الحقيقة توجد في تداخل هدين الافتراضيين لأ عن الممكن جدا أن الرأي الراهن الشاتع حول 
الألران السبعة ثل ما آلت إليه العديد من الاغر اغات المحائة للمعلومة الأصلية الأولى. 
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والواقع أن ليس في قوس قرح سبعة آلوانء وإلما هي ستة فقط؛ وليس من الضروري التفكر 
طويلا للادراك ذلك إذ يكفي هنا الرجوع إلى أبسط المماهيم الغيريائية التى تثبت وجود ثلائة آلوان أساسية. 
وهي: الأزرق. والأصفرء والأحر؛ وتوجد ثلاثة الوان مكمّلة هما وهي على التتالي البرتقاليء والبنفسجيء 
والأخحضر؛ فالجموع ستة ألوان. ويوجد أيضاء طبعاء عده غير محذد لألوان برزخية بين هذه الستةء حيث أن 
المرور من لون إلى الذي يليه بتم في الحقيقة بكيفية متصلة غير محسوسة؛ غير أله من البديهي عدم وجوه أي 
سبب مقبول يبرر إضافة أي لون من تلك الألوان الرزعية ” إلى فائمة الألوان الستةء وإلا أمكن حيشذ 
اعتبار عد غير معين من الألوان» وبالتالي فتحديده بسبعة يمسي في الصميم غير مفهوم. ولا نعلم إن كان 
بعض أعداء الرمزية قد أبدى يوما ما هذه اللاحظةء لكن لو فعل ذلك لكان من الغريب أن لا يغتدمها 
ليصم هذا العدد ب التعستفي. واللون النبلي: الذي جرت العادة بعده من بين آلوان قوس قزح» ليس هو في 
الحقيقة شيا زائدا على جرد لون برزخحي بين البنفسجي والأزؤرق'. ولا مر عله متمیزا عن غره من 
الالوان البرزخية كالأزرق الائل للخضرة أو للصفرة مثلا؛ وفضلا عن هذاء فإقحام هذا اللون البرز حي في 
تعداد الألوان يعطم تماما تناستق توزيعها؛ وبالعكس إذا أرجع هذا التوزيع المتناسق إلى المغهوم السوي» فاه 
يظهر منسجما منتظماً وفق تخطيط هندسي بسبط جداء وذي دلالة بارزة في نفس الوقت من وجهة نظر 
الرمزية. وبالفعل يمكن وضع الألوان الثلاثة الأساسية عند الرؤوس الثلالة لمخلث» والألران الثلائة المكملة 
عند الرؤوس الثلائة ثلث ثان مقلوب بالنسبة للأول» بجيث يكون كل لون رئيسي مقابلا بالضبط للون 
المأضاف له؛ وعندئذ لا يكون الشكل التاتج سوى شكل حاتم سليمان: وإذا سطرنا الدائرة الت تقع على 
حيطها رؤوس المثلئين؛ فإف كل لون من الألوان المكمُلة سيحتل نقطة تقع في منتصف القوس المنحصر بين 
موقعي لوئين أساسيين يتج من تداخلهما ذلك اللون المكمل المتوسط بينهما (وهما طبعا غر اللرن 
الأساسي المضاف إليه هذا اللون الكمل)؛ والألوان البرزخية الأخرى نتناسب طبعا مع كل النقاط الأخرى 
للمحيط “؛ لكن في اثلث المزدوج» وهو الجوهري هناء من البديهي أن لا يوجد مكان إلا للألوان 


ا جولیان (حکم:361- 363 م.) إمراطور روماني ارت عن المسيحيةء وشجّم الديانة التي كانت شائعة عند الرومان» قشل في حربة 
ضة الفرس - لالمعرب). 

1 من الواضح أن تسمية النيلي (أنديغر' 0عأهذا) نفسها هي تسمية حديثةء لكن من الحتمل ألا عوضمت نسمية أخرى أقدم منها أو 
أن هذا اللون الرزخي نفسه؛ جعل في عهد معين بديلا عن لون آخر لام السباعية العامية للالوآن؛ ولبات هذا لا بد طيعا من 
القيام ببحرث تاأرية معقدة: وليس لدينا الوقت ولا الآدوات الشرورية لذلك؛ لكن ليس هذه النقطة عندنا إلا أهمية انو ية عاماء إذ 
ليس خرضصنا سوئ بيان الخطا الواقع في التصور الراهن المعبّر عنه بالتعداد الألوف لألوان لوس قزح: وكيف آله يحرف المعلومة 
الثراثية الحقيقية. 

۳ إذا آردنا اعثبار وجود لون برزخحي بين كل من الألوان الرئيسية الستةء كالنيلي ملا بين البتفسجي والأزرق فإله محصل لدينا في 
الجملة اننا عشر لوناء وليست سبعة ألو ان وإذ آردنا مزيدا من التفصيل. ينبغي دوماء لأسباب تناظرية بديهية. القيام نفس العدد من 
التقسيمات في كل فسحة منحصرة بين لو نن: وليس هنا إحالأء إلا تطبيق بسيط جدأ لبد الرهان الكلي. 
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الستة"؛ وقد تبدو هذه الاعتبارات في غاية البساطة بحيث لا جدوى من الإلحاح عليها بهذا المقدار؛ لكن: 
والحق يقال لا بذ في كثبر من الأحيان من التذكير بأمور من هذا المط لتصحيح الفاهيم الشائعة عموماء 
لان ما ينبغي آن يکون في غاية الظهور هو بالتحديد ما لا بين غالبية الناس رؤيته؛ فالعقلية الرشيدة 
الحقيقية تختلف بلا شك عن الس المشترك وجرت العادة المؤسفة بعدم التمييز بينهماء وهي بالتأكيد بعيدة 
جداً عن زعم ديكارت' نها الأمر الأحسن توزيعا في العام!. 

ولحل إشكالية العنصر السًابع الذي لا بد حقا من إضافته إلى الألوان الستة لإتمام السباعيء لا 
مناص من الرجوع إلى التمثيل افندسي للأشعة السبعة كما شرحناه في مناسية أخرى» أي تثيلها بالانجاهات 
الستة للفضاء مشكلة الصليب ذي الأبعاد الثلاثة. مع الركز الذي تنبشق منه هذه الاتجاهات. ومن الهم لي 
البداية التنبّه إلى التشابهات القريبة هذا التمثيل مع التمثيل الذي كنا بصدد الكلام عنه حول الألوان؛ 
فالاتجاهات الستة التعاكسة مثنى مثنى كالألوان. وف خحطوط ثلائة مستقيمة ممتدة على طري المركزء 
تتتاسب مع الأًبعاد الثلاثة للفضاء. وإذا شئنا أن نعطي هما صورة مستويةء فإله لا يكن طبعا رسمها إلا 
باقطار ثلاثة تشکل دولابا سداسي الأشعة (وهو الرسم التخطيطي العام ل طغراءالمسيح ولختلف الرموز 
الأخحرى المكافئة له)؛ والحال هذه فإ هذه الأقطار هي الى تصل الرؤوس التقابلة لغللي خاع سلیمان. 
وبالتالي» فالتمثيلان ليسا في العقبقة إلا نفس التمثيل الواحد. وينتج من هنا أن العنصر السابع بالنسبة 
للألوان الستةء يلبغي ان يقوم بنفس الدور الذي يقوم به المركز بالنسبة للانجاهات الستة؛ وهو بالفعل يجحتل 
كذلك مركز الرس أي النقطة التي تنحل فيها الأضداد الظاهرة التي ما هي في الحقيقة إلا تكاملاتء أي 
تلحل في الوحدة المبدئية. وهذا يعني أن اعتبار العنصر السابع لوناء ليس بأكثر من اعبار المركز بُعدا. بيد آنه 
كما أن المركز هو المبدأ الذي به قيام كل الفضاء بأبعاده الستةء فينبغي كذلك أن يكون العنصر السابع البداً 
الذي منه تتفرع الألوان الستةء وهو تاليفياً يشتمل عليها جيعاً؛ وبالنالي فلا يكن أن يكون سوى اللون 
الأبيض الذي هو فعلا لا لون له كما أن النقطة لا بعد هأء وهو لا يظهر في قوس قزح كما لا يهر 


1 مكن عرضيا ملاحظة أن الألوان الرئية تحتل هكذا جملة الحيط وتلتقي عنده بدون آي تقطع. وهذا يبين آنها تشكل حقا دورة كاملة 
(للبنفسجي ماهمة قي نفس الوقت مع الأزرق اجاور ومح الأحر الواقع في الطرف الآحر من قوس قزح). وبالتالي فإ الإشعاعات 
الشمسية الأخرى الي تسميّها الفيزياء اللحديشة أشعة تمت الأ مر وفوف البنفسجي لا تمي بتاتا إلى الثوره وهي من طبيعة خدلفة عله 
غاما؛ إذن لا وجرد هنا ها يبدو أن البعض يعتقده من وجود ألوان يمنعنا من رؤيتها نقص في أعضافنا وذلك لان هله الألوان 
الزعومة لا يكن أن تجد هما مكانا ي أي جزء من الحيط؛ ولا بمكن بالتاكد تأبيد القول بان هذا رسم ثبلي غير كامل أو أن فيه تطعا 
ي موقع ما. 

ا لبه أيضا على إمكانية تصور كثرة غير شحددة للاتجاهات. باعتبار كل الاتياهات الرزخيةء المناسبة للالوان البرزخحية بين الألوان 
الستة الرئيسية؛ لكن لا حل إلا للاعتبار الذي مير الاتجاهات الستة الموجهة بالتحديد لتشكل منظوعة الإحدائيات المستقيمة التعامدة 
التي يرجح إلبها كل الفضاء. والتي براسطتها: إذا صح القول» يقاس الفضاء بكامله؛ فمن هذه الوجهة أيضا بكرن التناسب بين 
الاتجاهات الستة والألوإن الستة في غاية المدقة. 


360 


الشعاع السابع في آي نمثل هندسي؛ لكن الألوان كلها ليست سوى نتيجة تشحَّب حاصل في النور الأبيض»› 
مشلما أن اتجاهات الفضاء ليست سوى تطور للاستعدادات الي تشتمل عليها النقطة الأصلية الأولل. 

فالسباعية الحقيقية تنشكل إذن هنا من النور الأبيض والألوان الستة المتشعبة منه» ومن البديهي أن 
العنصر السابع هو الأول في الحقيقةء إذ هو مہداً العتاصر الأخری کلهاء ولا وجود ها پتاتا بدونهء لكنه هو 
أيضا الأخير من حيث أنها جيعا تعود إليه لتندرج فيه في النهاية؛فتداخل كل الألوان بعيد تشكيل اللون 
الأبيض الذي تولدت منه. وعن شان هذه السباعية المؤلفة بهذه الكيفيةء يكن القول بأ الواحد تل المركز 
والستة تنوزع على انحيط؛ وبعبارة أخرى» فإ مثل هذه السباعية تالف من الرحدة مع التسديس. والوحدة 
تناسب المبدأ الباطن» بينما التسديس يناسب جلة جلى الظهور. ويمكن إقامة مقاربة بين هذا الذي ذكرناه 
ورمزية الأسبوع في سفر التكوين العبري(ب) حيث يظهر العنصر السابع ختلف جوهريا عن الستة 
الألحرى. وبالفعل فعملية الخلق قد نمت في سنة أپام وليس في سبعةءوآمًا اليوم السابع فهو يوم الراحة؛ فهذا 
العنصر السابع» الذي يكن أن نطلق عليه تسمية العنصر السبتي (أو عنصر الراحة السبتية) هو أيضا العنصر 
الأول حقاء لأ هذه الراحة ليست سوى الرجوع إلى المبدآً الخلاق في حضرة البطون الأصلي الأولء وهي 
حضرة م يبرز منها المبداً إلا ظاهريا بالنسبة للخلق لكي ينشاً الخلق وفق الدورة السداسيةء وهو في الحقيقة 2 
يزل في بطونه الأول (الأزلي) ولا يزال. وكما أن النقطة لا تتأئر بتطور الفضاء الناشئ منهاء رغم أنها تبسدو 
انها حرجت من ذاتها نشا الأبعاد الستة؛ فكذلك النور الأبيض لا يتأثر عندما بشع ليشكل قوس قزح» 
رغم آله يبدو كانه انقسم متشعباً لتظهر ألوانه الستةء فكذلك لا يتأثر المبداً الباطن بتاتا بمجلى الظهور الذي 
لا وجود له صلا ولا قیام له آبداً إلا به رغم آئه پېدو متصرفاً ومتجلياً في عملية الخلق في الأيام الستة. و 
الشعاع السابع هو ألصراظ الذي بواسطته رجح الكائن الذي قطع دورة الظهور»متجها إلى البطون ليتحد 
فعالياً بالمبدأء مع آنه خلال الظهور ذاته» م ينفصل عنه إلا توهما". 


e‏ ي الرمزية اخرفية العريية هذه السباعية. الوحدة امركزية تتمثل في اول الحروف اللفظية خرجا وهي همرة الألف الى ما اعدد | قي 
حساب الجمل: وأما تسديس حيط فحمثل في أخر الحروف رجا وهو الواو الذي له العدداء وحمل الحروف 28 على عدد مغازل 
الدائرة الفلكية. وأا في دائرة الأسماء ا لحني التي تستند عليها دائرة وجود العالم فالمركز للاسم الأعظم الله الحي القيوم وللدائرة 
الأسماء الأمهات الستة ال ترجع إليها بقية الأسماء وهي: العليم المريد القدير السميع البصير المتكلم. وني العديد من أبواب 
الفتوحات تكلم الشيخ عن سر التسديس والراحة السبتية قنظر الأبواب: 73 الأنفس الستة الذين شم سلطان على الجهات الست 
والآيام الستة) / 198 (الفصل 19) / 408 في منازلة يوم السبت حل عتك مثرر الج الذي شددته فقد فرغ العام مني وفرغت منه 
وينظر أبضا كتابه (الطائف الأسرار) الباب السادس: فصل ثي اخحصاص صلاة الصبح بيوم السبت وهو يوم الأبد فنهاره لأهل 
الجنان وليله لأحل الكفران: رهو يوم الاستحالات..ونشير أيضا إلى وجوه تناسب بين الألوان السبعة والكواكب السبعة ومعادنها 
السبعة وأپامها السبعة. 
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(58) 
باب السماء'“ 


) چانیوا کوالي‎ ( 
Janua Coeli 


ف درأسته القيمة بعنوان 'سواياماترينا: جانيوا كواليء يعرض أناند! ك. كوماراسوامي رمزية 
البتية العلوية للهيكل الفيدي. وبالأخحص اللبنات الثلاث الاقوبة (سواياماتريتا بالسنسكريتية) التي تشكل 
أحد أجزائها الرئيسية هذه اللبنات الق مكن أن تكون أيضا حجارة (شاركارا) وينبغي مبدثيا» حسب 
تسميتهاء أن تكون مثقوبة طبيعياء رغم أن ثقبها أحيانا لا يتحقق عمليا إلا اصطاعياً. وعلى كل حال: 
فالمقصود هو ثلاث لبنات أو أحجار ذات شكل حلقي: منضدة الواحدة فوق الأخرى» ومتناسية مع العوام 
الغلائة (الأرض والحو والسماء)» وعندما تضاف إليها ثلاث لبنات أخرى ترمز إلى الأنوار الكلية (آئيي 
وأفايو' وآديتيا)ء يصبح الجموع مثلا للمحور العمودي للعام. ومثل هذا التمثيل للعوام الثلائة نجده على 
قود هندية قدية على شكل ثلاث حلق مرتبطة مع بعضها البعض بواسطة خط عمودي يمر مراكزها 
(وهو ما نجده أيضا قي وسوم عاثلة على بعض الأختام البابلية). 

واللنة السفليةء من بين هذه اللينات الثلالة التداضدة تناسب معماريا الموقد (الذي يتطابق معه 
المیکل نفسه» حیث آله حل ظهور آئيي قي العام الأرضي): واللبنة العلوية تناسب العين آو الفتحة المركزية 
لقب وهي بهذا کما يقول کوماراسوامي» تشكل في نفس الوقت منفذاً للڏخان (٤٤٣٣ء1ء)‏ وسبيلا 
(«نصءطء) پسلکه آنبي وينبغي علينا نحن كذلك أن نسلك طريق السماء (والتقارب بين اللفظترن 
الفرنسیتین 6٤‏ 11٥1ع‏ وماصعnع‏ لا جخلو من دلالة» رغم احتمال آڻ لا يون بينهما ارتباط من حيث 


نشر قي د.ت.. جانفي - فيغر ي OH‏ . 

ز3 ف زاو کسیس. Zalmoxig‏ ج2 1994( 

EF‏ £ القن المعماري آل ساا مي رکا ٤‏ کر صن الأ حبانء ف FET‏ النارة 8 الق ا لاٹ کور الوا حلدة فوف الأخرى. وبعلو ها 
هلال؛ وهي قشل كذلك العرالم الغلاثة الق هي غالم الك وعال اللكوت. وعال اروت (أو اخضرات الافية: الأفعال والصغات 
والذات E‏ شلال فو قها ار الال 1 پناس العا الرايح رشو عانم العرة (وهو حارج کر الکرن: أي اد من 2E)‏ الاه 
الذي هر موضوع كلامنا هنا)ء والساق العمودي الذي يسند أجمرع يطابق طبعا صاري ستوبأ كما يطابق ختلف الرموز الأخرى 
الحررية الممائلة الى تكلمنا عنها في مناسبات أخرى. 

1 ينظر امال 41 آلباب الضيق. 
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الاشتقاق)”'. هذاء واللبنات الللائة المتقوبة تسمح رمزياً بالمرور من عام إلى آخرء وهو المرور الذي بتم 
بالضرورة وفق حور العا في الاتجاهين المتعاكسين؛ وهذان الاتجاهان هما الطريق الذي تلصعد فيه وتنزل 
الديفا عبر هذه الحوام مستعملة الأنواو الكلية الثلائة كدرجات بعضها فرق بعض وفق رمزية ها آمثلة 
كثيرةء ومن أشهرها سْلم يعقوب”؛ والفراغ المركزي في وسط اللبنات المتناضدة يتناسب مع النفس 
الكلي”“ - بفتح الفاء-(سارفا ~ برانا) الذي إذا صح القولء تشترك فيه العوالم ولو بكيفيات متنوعة 
ويربطها مع بعضها البعض؛ وهو آيضاء تبعا لنمط آخر من التعبير المكافى للتعيير السابي في صميمهء 
السوتراتماء وهوء كما شرحناء في مواقع أخرى» الذي يربط جيع المراتب الوجودية للكائن بعضها بالبعض» 
كما يربطها جيعا مركز الكلي الذي يرمز إليه عموما بالشمس؛ بل إن سوتراتا نفسه يمثل كشعاع شمسي» 
بل بتحديد أدق يثل كالشعاع السابم الذي ينفذ مباشرة عبر الشمس . 

وإلى هذا النفوذ عبر الشمس' ترجع فعلاً بالتحديد رمزية اللبنة العلياء لأنها كما ذكرناه آنفاء هي 
التي نمثل عين القبة آو السقف الكوتي' (ونذكر في هذا الصدد بان الشمس هي أيضا سمى عين العام أي 
الفتحة الى يتم من خلا ما الخروج من الكون (وهو الخروح الذي لا مكن أن مجصل إلا من أعلى)؛ والكون 
هنا بمختلف العوالم الى يشتمل عليهاء يله مجموع المبنى في الرمزية المحمارية. وهذه الفتحة العلوية يناسبها 
في الكائن الإنساني براهما-رانذراء أي الثقب الواقع في الدائرة العليا للرآس: وبواسطته يتصل الشريان 
اللطيف الحرري سوشومنا اتصالا دائماً بالشعاع الشمسي المسمى أيضا سوشومنا والذي ليس هو سوى 
سوتراتما عندما ينظر إليه من حيث علاقته الخاصة بهذا الكائن المعين. وكذلك» عددما نعتمد رمزية تجسيمية 
لتمثيل مجموع الكون يمكن تشبيه اللبئة العليا بجمجمة الإنسان الكوني. ومن ناحية أخرى» نفس هذه 


11١‏ في هذا الصدد. يذكر كوماراسوامي: الشخصيات الملكلورية: شل النديس نيك ولاس (خةاهءا١)‏ والتشخيصات المختلفة لتويل: 
التي نمثل كأنها نازلة وصاعدة عبر مغ دخان الموقدء وهد! بالفعل لا جخلو من علاقة مع ما هو مقصود هنا 

3 ينظر المقال 54 رمزية الل من المعلوم أن الديفا في التراث اشندوسي هي اللاتكة في التراث العبري المسيحي والثراث الإأسلاي. 

3 من البديهي أ لهذا صبلة بالرمزية العامة للتفس ولرمزية الأنفاس اخيوية له زا وها لنش اللي هو المسمى في الشصوف 
الإسلامي ب نفس الرحن - بفحح ألفاء - وقد لحصص الشيخ عيبي الدين للتعريف به وبرجاله من الأولياء عدة أبواب من الفتوحات 
من أهمها الباب 198 - لالمعرب). 

0 كلل هذه الرمزية ينبخي أن تفهم ثي نفس الوقت بدلالتها على مستوى العام الكبير وبدلالها على مسترى العا الصغير: لأئها كما 
تنطبنى على العوالم عندما تعتبر من حبث جملتها كما هو الشان هناء هي كذلك تاطبق على كل كائن من الكائنات الظاهرة في هذه 
العوالم؛ وعذا الارنباط بين جيع الأشياء والشمس إتما بحصل طعا بواسطة القلب' أي المركز ومن المعلوم أن القلب نفسه يتتاسب 
مم الشمس» فكاله صورتها بالنسبة لكل كاتن معين. 

إل هذا المعنى قشير الآية 12 من سورة الإسراء (17): إوَعَلا ايه ألار مُجَصرة وني الآية 8| من سورة التكوير (81) 


ربط صح الشمس بذلك النفس الرحائي الكلي فال تعاى: ضيح إذا فس4 - (العرب). 
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الفتحة في رمزية فلك البروج تتناسب مع برج الجدي الذي هو باب المظاهر الإهية ويتعلق ب ديفا- ياناء 
ويتم عبره المرور إلى ما وراء الشمس؛ بینما برج السرطان الذي هو باب العباد يعلق ب بيتري- يانا الذي لا 
يسمح للکائن باخروج من الكون ٠‏ ؛ ويمكن القول أيضاً بان هذين البابين الانقلابيين يتناسبان بالنسبة 
للكائنات التي تمر عبر الواحد أو الآخر منهماء مع الخحالتين اللتين يكون فيهما ألباب الشمسي عالى التنالي 
مفتو حا أو مغلقا. وكما يوضحه كوماراسوامي» فن ألياناً الائنين المجعولين هكذا على علاقة مع شطري 
الدورة السنويةء يرجعان إلى الشمال وإلى الجلوب من حيث أن المسار الشمسي الظاهري هو من جهة صعود 
نعو الشمال انطلاقا من الجدي» ومن جهة أخرى هبوط نحو الجنوب انطلاقا من السرطان. 

إها الشمس إذنء آو بالأحرى ما تمثله في لجال البدئي (لأنّ المقصود في الحقيقة طبعا هو الشمس 
الروحانية)» هي التي بحر باب السماء أو 'جانيوا كوالي' لأئها هي ألعين الباصرة لعا ؛ وهي التي توصف 
بنعوت متنوعة قب" أو ك ف وأيضا كقب عجلة عربة» والدلالة امحورية هذا الرمز الأحير تبدو 


,5( 
بذيهبه . 


لكن بجدر هنا القيام بتمييز لتجنب ما ييكن ان يتسبب في لبس عند البعض على الأقل. وذلك أنن 
قلنا في مناسبات آخرى بصدد المظهر القمري لرمزية جانوس (أو بتعبير أدق لرمزية جائوس- جانا المطابق 
لوناس - لونا) بان القمر هو في نفس الوقت جانيوا كوالي (أي باب السماء) وجانيوا إنفرني ( أي باب 
العام السقلي). ولإقامة تناسب مع الشطرين الصاعد واهابط للدورة السئويةء لا بد طبعا في هذه الحالة 
من اعتبار مرحلي الإقمار التزايدة والمتناقصةء أو قسمي الدورة الشهرية. والآنء إذا كان بالإمكان اعتبار 
كل من الشمس ومن القمر جاتيوا كوالي فإما ذلك لان السماء أ أؤخذ في نفس الاتجاه بين الحالة 
والأخرى. وبالفعل» فبصفة عامةء فإ هذه اللفظة يمكن أن تستعمل للدلالة على كل ما برجع إلى مقامات 


1 ينظر المقال 35: الأبواب الانقلابية: والمقال 36 رمزية فلك البروج عمند الفغاغوريين. 

2 هذا الباب الشمسي القلي هو في التراث الإسلامي الباب الئامن ثي الحنة الفتوح على مقامات الكثيب حيث رى أهل اليمين ربهم 
قي أعلى جنة عدن وهو تفه الباب المخلق علي أهل الشمال احجربين عن الحق تعائى = «المعرب»ا. 

4 غالبا ما پستعمل کوماراسوامي العبارة الإغبلز ية S111(‏ أف عص التي تبدو للا #ستعصية على التر ية الحرفية الدفيقة إل 
الشرنسية. 

ر3 ينظر المقال 55 شب الإبرة أو سم الخياط). 

۳ سترجع إلى هذه النقطة بالخصوص لني المقال الكالي). 

3 عجاتا العربة الكونية الموضرعتان في طرفي محورها (الذي هو عندئذ حور العال) هما السماء والأرض (ينظر امال 40: القبة 

والعجلة)؛ والقصود هنا طبعا هر العجلة السماوية. 

تقول اسب ولا تقول كاف لأئه حتى في حالة بيتري - ياناء لا من أبداً أن نقول بأل الس هي جانيوا إنفرني. 
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فوق -بشرية؛ بيد اله لا بد طبعاً من إدراك الفارق الكبير بين هذه المقامات التي تدخل ضمن الكون" 
والأخرى التي هي بالعكس من وراء الكون. وفي ما بخص الباب الشمسي المقصود هو السماء التي كن 
نعتها بالقصوى أو ألخارجة عن الكون؛ وفي المقابلء أي ما بخص ألباب القمري المقصود هو سوارغافقط 
أي سماء لوا الثلاثة الى رغم علوها تبقى محصورة في الكون مثلها مثل الاثنين الأخرتين. 

ولكي نعود إلى اعتبار اللبنة العليا من بين اللبنات الثلائة المثقوبة في الميكل الفيدي» يمكن القول 
بان الباب الشمسي' بقع في وجهها العلوي (الذي هو القمة الحقيقية للمبنى في جملته) بينما الباب القمري 
يقع في وجهها السفلي لأث هذه اللبنة نفسها نمثل سوارغا؛ والفلك القمري يوصف بالفعل كأنه يلامس 
القسم الأعلى للج أو العام البرزخي (انتاريكشا) الممثل هنا باللبنة الوسطى. وباستعمال ألفاظ التراث 
الهندوسي» يكن إذا القول بان ألباب القمري يفضي إلى إيندرا- لوكا (لأن إيندرأ هو الحاكم على سوارغا) 
بينما آلباب الشمسي يفضي إلى براهما- لوكا؛ وفي تراثيات الغرب خلال العصور القديمة المناسب ل 
إيندرا- لوكا هو الإيليزي (٥غ5رآ٤‏ 1) (وهو عبارة عن مقاماث الجنة الخاصة بآهل اليمين)ء والمناسب 
لبراهما- لوكا هو الأمبيري' )1۴2٥۲6۵7(‏ (وهو عبارة عن مقامات القرب في الحضرة الإية).فالأول 
داخل ضمن الكون» والثاني خارج عن الكون؛ ويتبغي أن نضيف بان الباب الشمسي يفضي إلى براهما- 
لوكا؛ وينبغي آن نضيف بأنٌ الباب الشمسي وحده هو بالتحديد لباب الضيق الذي تكلمنا عنه سابقاء ومن 
خلاله يخرج السالك من الكونء وبذلك ينعتق نهائياً من كل وجود ظاهرء وينتقل حقا من اموت إلى الخلود. 


'' مي بالتحديد مقامات الظهور الي لا تنحصر في شكل مقيد؛ وينبغي اعبار الكرن مشتملا على جملة جلى الظهور؛ سواء المد بشكل 
أو غير المقيدء وأها ما وراء الكون فهو الغيب الباطن. 

. هذا العال البرز حي مح الأرض ينتميان معا إلى ميدان الرتبة الوجودية البشرية حيث يشكلان على التشالي هينتها اللطيفة وهيشتها 
الكثيفة؛ وها للا حظ كرماراسرامي جن التناسب بين الرمزية الفيدية للبنات المثقوبة مع رمزية الحجارة الكرية الشعاترية المصنوعة 
من اليشب التي تسمى في التراث الصيني ب بي (أ) وتسونغ (عدنئ)) والدين يلان على التتالي السماء والارق؟ فالمناسب للينة 
العليا هو بي وهو قرص مشقوب في مركزه بينما تسونغ يثبغي أن عدر مناسبأ لحملة اللمبتين الباقيئينء لأن ميدان الرتبة الوجودية 
البشرية بكامله يئل هكذا بشيء واحد. وهو هتا تسونغ الذي له في الداخل شكل اسطوانة جوفة ولي الخارج شكل متوازي النطرج 


قاعرل زد هربعة. 
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رأس الغول (کالا- موکها "٠‏ 
Kala - Mukha‏ 


قي البحث الذي كنا بصدد الكلام عله تعصرض آ.ك. كوماراسوامي إلى فحص رمز آحر 
لدلالته علاقة ب جانيوا كاولي (أي باب السماء)؛ ؛ وهو پتجسد فی شکل اراس غول ويصادف في البلدان 
الأكثر اختلافا بأشكال متنوعة وبشمنمات متفاوتة الكثرة في غالب الأحيان؛وقد أطلقت عليه كذلك أسماء 
متباينة فهو ني الهند با لنصوص: كالا- موكها وكيرتي- موكهاء وقي الصين تاو- تايئي؛ ويصادف أيضا ليس 
فى كمبوديا و الجزيرة الأندوئيسية جاوا فحسب» بل حتى ي أمريكا الوسطى؛ ولم يكن غريبا حتى عن الفن 
الغربي خلال العصر الوسبط. وأهم ما يلاحظ في شانه قبل كل شيء هو أن هذا الشكل يرضع عموما 
فوق ساكف الباب (أي أعلى الباب مقابلا العتبة)ء أو فوق أعلى HS‏ أيضافي قمة مشكاة 
(تورانا) تحتضن صورة رمزية لإحدى الظاهرالإلمهية آي آنه بكيفية أو بأ خریى: یدو فی غلب الآحيان 
مرتيطا بمفهوم الباب» وهو ما يجحدد بوضوح قيمته الرمزية. 

وقد أعطيت هذه الصورة عدة تفاسبر يكن أن تتضمن قسطا من الحقيقة (ولسنا تكلم بالطبع عن 
التفاسير التي لا ترید أن تری فیھا سوی جرد رسم زخرفي). لکن اغلبها غر كاف» ولو بالنظر إلى عدم 

مكانية تطبيقها تطبيقاً عاما على جميع الحالات". فالسيّد ك. مارشال مثلاء لاحظ أن في الأشكال ال 
رها ص احص لا وجرد ي جع اجان ريا شاد السقلي؛ وتضاف إلى هذا ية الكروية 
للعينين وبروز الإسنان» فيستتتج تتح بان من الحتمل أن يكون المقصود في الأصل صورة حمجمة بشرية . غير 
أن الفك السفلي ليس بغائب في جميع الحالات وهو حاضر خحصوصا في تاو- تئيٴ الصيني» رغم کونه يظهر 


نشر في: دت مارس - افريل 1940. 

{1959) ج2‎ Zalmox1s j Swayamatrinna: Janua celi: 

2 كوماراسوامي بعطي صورة ل تاو تیئی ترجم إلى عهد ملوك أسرة هان (التي حكمت الصين ما بين القرن الثاني قبل الميلاد والقرن 
الثالث بعده#) وفيها رى حلفة كأنها تتدلى من الشكل؛ ومكن أن تعتبر على هذا النحو كلموذج للهينة التي تسشترك فيها مطارق 
الأبواب المستعملة إلى يومنا هذاء وعي على شكل قناع ليران يش في فمه حلقة؛ وهذه التلقة تفسها هي هناء مثلها مثل الفا الفاغر 
للوحش في حالات اخحرى: رمز لباب الضيق 

1 هذا الشكل هو تي الواقع عموما ما ييز التمثيل التراثي للكينونات آلرهيبة؛ وعلى هذا الحو ينسبه التراث المندوسي إلى ياكشا 

(د اة ا) والعفاريب أخراس الأخرى. كما يله التراث الإسلامي إلى إلجن. 

Fhe Head of the Mlonsler in Khmer and Far Eastern Décoration al î .Jotrnal of the Indian 


S0ICtY of Oriental Art (1948). 
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في هيئة غريبةء فكانه شق إلى نصفين متناظرين منبسطين على جهن الرأس؛ ويرى السيد كارل هانتز في هذا 
تناسبا مع مظهر الجلة المسلوخة لنمر أو لدب ؛ ومن الحتمل أن یکون هذا صحيحا في هذه الالة الحاصة 
لكنه لا يصح في حالات آخرى يظهر فيها الغول بفم شكله عادي يتغبر عرض اتفتاحه من شكل إلى آخر؛ 
وحتى في ما يتلق بتاو- تي ليس لذلك التفسير ني الجحملة سوى قيمة تاريية ولا بؤثر طبعا في شيء من 
التفسرر الرمزي. 

وتاو- تي ليس في الواقع نمرا ولا دبّاء كما أنه ليس أي حيوان معيْن؛ والسيد هانتز يصف اهيغة 
المركبة هذا القناع العجيب فيقول عنه: الفم لأحد الضواري مسلح بكلاليب كبيرة والقرون لجاموس أو 
حمل: والوجه والقنزعة لبوم. وجدعات الأ جنحة والمخالب لطائر جارح» وزينة الحبهة على شكل صرصر؟؛ 
هذه الصورة قدية جدا في الصين؛ حيث أنها توجد باستمرار على التماثيل البرونزية للأسرة المالكة شان« 
(التي حكمت ما بين 1450 و 1050 قبل الميلاد #)؛ ويدو أ الاسم أاو- تئي الذي يُترجم عادة ب لقام 
مفترس (آو غلطون) أو ب غولء لم يطلق عليه إلا بعد ذلك العهد بزمن طويل؛ لكن هذه التسمية صحيحة: 
لأ المقصود هو غول مغترس. وهذا يصح أيضا على الأشكال الكافئة له فی تراثیات آخریى» وهي حتى إن 
ل تكن في هيئة تركيبية مثلما هو عليه تاو- ثئي» هي على كل حال تبدو آنها لا تمل بدا حبوانا واحدا 
بعینه؛ ففي اند مثلا بمکن آن یکون سد (وحینئذ اصطلح علی تسمیته حصوصا باسم کالا)۔ کما یکن أن 
يون ماكارا (أي رمر فاروناء وينبغي التلبه له نظرا للاعتبارات التالية)ء بل يمكن أن يكون نسرا أي 
غارودا؛ لكن في جميع هذه الأشكالء تبقى دلالته الجوهرية هي نفسها. 

وعن شآن هذه الدلالة. فالسید هانتر في مقاله الذي ذکرناه یری في او - تئيٴ قبل کل شيء شيطان 
ظلمات؛ وقد یکون هذا صحیحا في بعض اخالات» بشرط أن يکوڻ مشروحاً وخحدداً بدقةء وهذا ما قام په 
هو نفسه منذ ذلك الحين في جحث آخر له . فليس هو شيطان' با معنى المالوف للكلمةء بل بالعنى الأصلى 
للفظة أسورا الفيديةء والظلمات هنا تعنى في الحقيقة الظلمات العلوية . وبعبارة أخرىء القصود هنا هو 
رمز للتحقق الأكبر' (بالوحدة العظمى) من كونه ملتقماً ومشعا دواليك لور العلم فتاو- تنيرالأشكال 
الرهيبة الممائلة له تناسب إذن فريترا (في التراث اهندوسي) وعدولهء كما تناسب أيضا قارونا الذي يقبضس 


1938 جا‎ Zulmoxis j 1.e culle de Fours ct du igre el lê TÎ ao tie 

2 یئظر ھج Studies in Early Chincse Gulle” jı3.‏ هذا الكاتب يلح خصوصا على عناصر هذا التمثيل المستعارة من 
الثور والحمل. وهو يرى أن لها علاقة حتملة مع استعمال هذه الميرائات في أضاحي الغربان في أكثر الأحيان خلال عهد أسرة 
شابخ 

Die Sakralbronsen und ihre Bedeulung in der Truhgchinesiscehen Kulturen (Anvers. 194|)‏ طاحم 
مباشرة على هذا الكتاب لکن عرّفنا كرماراسوامي بالعنى الذي فر به ”ع11 - 0نا“ 

0 ينظر يثنا بعنران: الليلتان (الياب 31 من كعاب التربية والتحقق الروحي). 
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ويبعث على القلوب النور أو الطرء أي تناوب دورات القبض والبسط جلى الظهور الكلي' + وهذا هو 
الذي جعل كوماراسوامي يقول بحت بأنٌ هذا الوجهء مهما كانت مظاهره التنوعة» هو حقارمز ل وجه 
مظهر الألوهية" الذي يت ويحيي في نفس الوقت”. وبالتالي فليس هو بالتحديد راسا للموت' كما بريده 
السيد مارشال إلا إذا اعتبر ا موت رمزاً فقط؛ وإنما هو بالأحرى» كما يقوله كوماراسوامي مرة أخرى» رأس 
اموت (بالعنى الشامل للموت) أي مريتيوالذي من أسمائه أيضا كالا“. 

و كال هو بحصر المعنى: الزمن المفترس (أواللتهم أو اللقام من فعل :لقم يلتقم #)؛ لكنه: في 
نقلة لدلالته يدل كذلك على المبداأ ذاته في مظهرءه المدمر المغني (آي في مظهر الجلال والقهر والسطوة 
والكبرياء والانتقام: كَل َء هَالك إل وهه #). أو بالأحرى في مظهره حول (وألقلب) بالسسبة 
جلى الظهورء وذلك بإرجاعه إلى مرتبة البطون بإفناته في ذاته (آي في البدا الذي منه صدر) إذا صح القول؛ 
وهذا هو المعتى الأعلى الذي يهم من المونت» وهر أيضبا شه رمزيا بالشمس: ومن المعلوم أن الأسد. وهو 
الذي يستعير منه قناعا (سبينها- موكها)ء هو رمز شمسي با خصوص. وهذا يرجح بتا إلى ما عرضناه سابقا 
في موضوع جانيوا كاولي' (باب السماء)؛ والسيد كوماراسوامي پذكر في هذا الصدد بأ المسيح القاشل آنا 
الباب هو أيضا في نفس الوقت أسد يهوذا و 'شمس الأنام. وفي الكنائس البيزنطية. صورة بانتوكراتور - 
أي المسيح في جلالته - تحتل الموقع المركزي من السقف آي الموقع المطابق بالتحديد لعين القبة؛ والحال أن 
هذه آلعین؛ كما بيناء في مناسبات أخرى» تلل في الحد الأعلى لحور العا الباب الذي يتم من لاله 
الخروج من الكون"“. 

ولکي نرجح إلى كال فالشكل المركب المعروف في جاوا باسمكالا- ماکارا. وفیه تتداخل سمات 
الأسد مع سمات ماكاراء له أيضا دلالة شمسية أساسياء وفى نفس الوقت» هو في ظهوره بسمات ماكارا 


1 الور والمطر هما رمران للمؤثرات السماوية؛ ومنعود لاحقا هذا الحكافز (ينظر الال 60 التالي). 
حي والمميت هما من الأسماء الإهية الحسنى في الله الإسلامية. 
2 في هذا السباق نه كوماراسوامي على وجرد صور لغيلان مفترسة على قبضات سيوف أندونيسية» ومن البديهي أا رمز المرت في 


مثل هذا الموقع ملائم تام (آي لان السيف سبب للموت#). ومن جاب آخر يكن أبضا إقامة مقارية مع بعض الأشكال المثلة ل 
شينح (# 5# آي الشكل التييتي (نسبة إلى بلاد الثيست##) ل ياما (۲4۳08)ء وهويساك أمامه دولاب الوجود ويبدو على رشك 
التهام جيم الكائئات المر سومة عليه [ينظر: السيد بالس (118 ف۴ e Peaks and Lan1a5)‏ 140([. 

4 هذه الكلمة بالغرنسية 1260۲۹1200٣‏ في معناها الأول دلالة على السواد: وهذا يرجم بنا مرة آخرى إلى رمزية الظلمات الي نطب 
على كل اتتقال من وضع إلى وضع آحرء حتى في ضمن جلى الظهر. 

9 الاب الشمسي (سوريا - دوارا بالسنسكرييئية) هو باب الانعتاق آي باب الفتح الكبير #) (موكتي - دوارا» والباب (دوارا) والقم 
(موکها) هما هنا رمزان متكاغتان. والشمس: من حيث آلها رمز ل وجه احق هي أيضا مثلة بقاع سد على ابوت مسيحي پوجد ي 
{ARavêRîlhê) jih)‏ 


زف ينظ إلباب الضيق المقال 41). 


- ا 
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يرجم بالتحديد إلى رمزية 'فارونا؛ ولكون فارونا بتطابق مع مربتيو أو مع يام فن الماكارا هو التمساح 
(شيشوماراء أو: سيمشوماري) بفكيه الفاغرين» والواقف بالمرصاد عكس اناه التيارء مثلا السبيل الوحبد 
الذي لا مناص لأي كائن من المرور عبره بالضرورةء فهو بالتالي يتلل حارس الباب الذي ينبغي الجواز عبره 
للفوز بالانعتاق من القيود الحاصرة التي تشة الكائن في ميدان الوجود الحادث الظاهر"“ (وهي الق يُرمز 
إليها أيضا ب باشاأً آي آنشوطة فارونا). ومن جهة آخرى» فإن نفس هذا الماكاراء هو في الروح ألمندوسية 
برج الجدي» أي باب المظاهر الإهية"؛ وبالتالي فله مظهران متعاكسان في الظاهرء أي إن شنا مظهر حير 
ومظهر شر يتناسبان مع میترا وفارونا (المتحدين في زوجية لا تنحل على شکل مثنی یسمی میترافاروناء أو 
يتداسبان مع شمس النهار و شمس الليل؛ وهذا يرجع إلى القول بان فمه بالسبة للكائن الذي يقف أمامه 
وتبعاً لحالة هذا الكائنء يكون إما باب الانعتاق وما فكي الموت“؛ وهذه الحالة الأخيرة هي حالة الإنسات 
العادي» الذي بعد مروره بالموت» لا مناص له من الرجوع إلى حالة أخرى من أحوال الظهور: بينما امالة 
الأولى هي حالة الكائن ألمؤهَل للنفوذ عبر وسط الشمس” بواسطة الشعاع السابع لأئه أصبح متطابقا مع 
الشمس نفسها* وبالتالي عندما يصل إلى هذا الباب ویْسال: من آنت؟ ممكله أن جيب بحي: آنا أنت. 


.)55 ينظر لقب إلإابرة (القال‎ ١ 

2 ينظر العبور عبر المياء (المقال 56). - هذا التمساح هو ال ميت (۸1[6) عند المصريين القدامى» وهو الوحش الذي بنظر نتيجة 
وزن النفوس أو ليکو ستازيس C1051515[‏ ۴¥ ) فياشهم التي ل تقلح في هذا الاختبار. ونفس هذا التسساح بغمه القاغر؛ يترد 
انون ي راسم الورقة الواحدة والعشرين من أوراف لعبة ألتاروت؛ وهلا انون بعت عموما كصورة لاإنسان العامي المغافل الذي 
لا يعلم من أين أثى ولا إلى آين يذهب فهو يشي كالأعمى بدون آن يشعر باماوية التي يوشك أن بسقط فيها. 

2 ينظر بعض مظاهر رمزية الوت (ا لقال 22) - بدلا من مظهر التمساح الفترس. فالاكارا تكسي عندثذ مظهر الدلفين ألمنقذ. 

1 تنائية ميترافارونا تناسب. في عض التراثيات مم اقثران رموز الحب والموت؛ التي كانت لنا فرصة الإشارة إليها بصدد الكلام عن 
تنظيم أوفياء الحب. ونفس هذه الثنائية هي أيضاء من حيثك بعض العاني. ثنائية شطري الكرة التي ترجع إليها با لخ صوص رمزية 
التوأم ديوسكو ر (ني اليتولوجيا الإغريقية#) (ينظر اللولب المزدوج الباب انامس من كتاب ألثلائية العظمى). 

1. û. 1. Jaiminîya Ulpanishad Brûãhmana. 
46 في القرآن :لكريم نجد الإشارة إلى تطابق رسول اله #4 مع الشمس: وذلك بر صفهما معا باسم السراج: فقال عن الرسول في الآية‎ e 


kT 


ا ج چ ج ار 
صن سوزة الأحزاب LEE‏ اوداعيًا ی آله باڈ تھے و سرا ج سییرا چ و قال هن آلٹمسس ۴ ايب l5‏ س سور توخ TFI‏ 


#وَجَعَلَ الشمْس سرا جا چ اما الشيخ حي الدين فبقول تي مطلع القصيدة التي افتنح بها اباب 2#3 من القتوحات وعو البآاب 


المتعلق بورة الشمس: 

إذاماالشس كان اشام فااكاللورمن بلي اتامها 
إذامساالملورت حل بكسل نفس فقث اك المسرت مسن ربا براما 
اذأ ممااجة ا الااري ثبل مزة إلي الي خلا ا 
عمشنناا بالرياح ااحوته من الطيب السك في شذاها 
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)60( 
التوروالمط "' 


La lumiére et la pluie 


كنا بصدد الإشارة إلى وجود نوع من العلاقة بين التور والمطرء من حيث أن كليهما على السواء 
يرهز إلى المؤثرات السماوية أو الروحية؛ وقد تكلمنا عن ما يتعلق بالمطر ني موقع خر ووضحنا بأن 
امقصود منه على الخصوص هو نزول تلك المؤثرات إلى العا الأرضي» مع التنبيه على أن هنا يوجد في 
الحقيقة امعنى الحميق الذي لا صلة له بتاتا باي تطبيق 'سحري» للشعائر المنشرة جدا التي هدفها صنع المطر 
(أو الاستسقاء“. والنور والمطر يشتركان في قدرة الإحياء الق مثل حقا فاعلية المؤثرات المذكورة ؛ وبهذه 
اميزة تتعلّق أيضا با خصوص رمزية الطلٌ التى هي بالطبع ذات ارتباط وثيق برمزية المطرء وتشترك فيها 
العديد من الأشكال التراثيةء من الهرمسية والقبالة العبرية"“ إلى تراث الشرق الأقصى"". 

ومن الهم التتبيه على أن الثور والمطرء بهذا الاعتبارء لا ينسبان بصفة عامة إلى السماء فحسب: 
وإلما يُتسبان بصفة أخص إلى الشمس؛ وهذا يتوافق بالضبط مع الظواهر الفيزبائية اللاسبة هماء أي طبيعة 
النور والمطر نفسهما بالفهوم الحرفي. وبالفعل» فان الشمس هي حقا المنبع المباشر للنور ني عالمناء هذا من 
جهةء ومن جهة أخرى هي أيبضا الى تبر الياهء وتمتصها إذا صح القول نحو المناطق العليا للجو؛ ومنها 


نشر فی دت ماي 19 


1 كات أ الفلائية الكري» الباب4ا. 
0 رمزية المطر هذه انحتفظ بها من خلال التراث العري بل حتى في الشعيرة الكاثوليكبة نفسها (كما في النص التالي): ۸0۲1١‏ 


Celî desuper, el nubes pluanl Justem {lsaie, 4. 5. 8} 

ا بنظر في هذا الموضرع في ما جص النورء كاب نظرات حول القربية الروحية. الباب 47 

1 تراث نيم اوردة الصليب يقرن بالتصبصس العلل م الثووة باقا مك مار ة صو تيه ب کلمت روس -- لوکس ا×دا - {Ros‏ و رودا 
- گر وکس (×ںا - R084‏ 

8 في هذا الصدى نذكر كذلك بان اسم مططرون (1۶12۳0۳) ثي ختلف التأويلات التي تعطى لدلالنه. برط في نفس الوقت مع 
التور ومعم الط ؛ والطابع آلشمسي بالتحديد إاططرون بجعله على علائة مباشرة مع الاعتبارات اللاحقة. 

1 بنظر كتاب مليك العا الباب 3. وكتاب رمرية الصليب: الباب 9. 

رو ق ب ار r FE‏ افر ار ر م © 
1 إلى رمزية الغيت والطل تشير الآبة 265 من سررة البقرة (2): # ومقل الین يفقوت اأمولهم ابَغَاءَ رصانت ايله 


+ 


ر م م . ت ا ر اص سے یر ص ر ع ٣‏ و 2 لھ سے rir,‏ ّ سل ص ر ا ا 
وتثبيعا ین انيهم كمثل جدة يريو أَصَابَهًا وبل قَاتٽ آڪلها ضعفير فان لم بصا وابل فطل 
ر کچ ې جي ر 

الله بها تعْمَلُونَ تیر 4.- العم ب 


370. 


تنزل راجعة في شكل مطر إلى الأرض. والذي بنبغي ملاحظته في هذا الصدد هو أن فعل الشمس في توليد 
جو شما العنصر الثارى» كما دكرناء سابقا ئی مناسیات آخر ی وشله الملا-حظة تشيح تفسير المحنى المزدوج الق 

ففي كثير من الأ حيان» وي أزمنة وآمكنة متباعدة جداء بل حتى في العصر الوسيط الغربي» تمل 
الشمس بأشعة على نوعين: أشعة مستقيمة مثناوبة مع أشعة متموجة. ويوجد مشال لاقت للنظر ذا 
التمثيل» وهو رسم على لوحة أشورية عحفوظة في المتحف البريطاني» مؤرخة في القرن الأول قبل التأريخ 
السيحي'. وفي هذا الرسم تظهر الشمس كنجمة بثمانية آشع “ وكل واحد من الأشعة الأربعة العمودية 
والأفقية بتشكل من خطين مستقيمين بينهما زاوية حادة جداء وكل واحد من الأشعة الوسطى يتشكل من 
جملة ثلاثة خطوط متموجة متوازية. وفي رسوم أخرى مكافئة هذا الرسم تتشكل الأشعة المتموجة كالأشعة 
المستقيمة من حطين يلتقيان عند طرفيهماء لكي تبرز اهميئة المشهورة للسيف الوقا؟؛ وعلنی کل حال 
فمن البديهي أ العنصرين الرئيسيين اللذين ينبغي اعتبارهما هنا هما على التحالي الحط المستقيم والحط 
الموج ففيهما في النهاية بُختصر الصنفان من الأشعة في الرسوم الأكثر تبسيطأء لكن ما هي بالتدقيق دلالة 
هذین الخطین هنا؟ 

بداية: وتبعاً للمعنى الذي يمكن أن يبدو الأكثر تلقائية في ليل الشمس» فإ الفط المستقيم يشل 
النورء والغط المتموج يشل الحرارة؛ وهذا يتناسب مع رمزية الحرفين (راش) و(شين) في اللخة العبرية؛ 
لكونهما العنصرين المتكاملين للنار“. لكن الذي يبدو آله يعقد الأمور؛ هو أن الحط المتموج من ناحية 
أخرى» يرمز للماء عموما؛ ففي نفس هذه اللوحة الأشورية التي ذكرناهاء تمل المياه بسلسلة من الخطوط 
المتموجة تشابه تماما تلك الت نراها لأشعة الشمس. ومقتضى ما شرحلاه آنفاء لا وجود في الحقيقة هنا لأي 


1 توجد صورة لحذه اللوحة قي كحاب من ملشورات التحف الب يطاني) عنوانه: 


The Babylonian Legends of the tfCrcalion and lhe fight between beland the Dragon as told by 
assufian Tablets ftom Nineveh. 


ا هذا العدد 8 بمكن أن يكون له هنا نوع من العلاقة مع الرمزية المسيحية ل شمس العدالة (عةأانا5ا. ا50) (ينظر رمزية الورقة 
الثامنة من أوراق لعية تاروت)؛ ومظهر الربوية الشمسي الذي يشل مامه هذه الصورة المرمزية يحمل في إحدى يديه فرصا وقضيبا 
اللذين ها رمزان اصطلاحيان للخط القاس ولفرعة العدالة؛ وفي شان الأول من هذين الشعارين» نذكر بالحلاقة الموجودة بين رمزية 
القياس' ورمزية آلأشعة الشمسية (ينظر كتاب هيمنة الكم وعلامات آغر الزمانء الباب 3)“. 
(#) العدد 8 ثي الرمزية العددية اخرفية العريية هو عدد حرف الحاء الذي هو حرف الحياة المناسب ماما للنور والماء والمطر - 
ااالمعرب). 

نشير عرضا إلى أن هذا الشكل الموج جثل أحيانا أيضا البرق: وللبرق علاقة مع المطرء من حيث أن المطر تيجة فعل الصاعقة على 
السشحب التي تطلتى حينئذ سراح ا لباه الكامئة فيها. 

4 پنظر فابر دو يفي اللخة العرية ڙر ښجuة {La langue hebraquge restituĞê)‏ 
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تناقض؛ لان المطر الذي يناسبه بالطبع ارمز العام للماء» يمكن أن يعتبر حقا صادرا من الشمس؛ وحيث أنه 
متولّد من الحرارة الشمسيةء فتمثيله يمكن منطقيا أن يتطابق مع تمشيل هذه الحرارة نفسها. وبالعالي 
فالإشعاع المزدوح الذي رأيناه هو بالتأكيد ثور وحرارة هذا من جهةء ولكنه من جهة أخرى هو نور ومطرء 
وبالنور وبالطر تؤثر الشمس على جيع الأشياء بفعلها انحيي. 

وني سياق هذه المسالة. تجدر ملاحظة ما يلي: وهو أن النار والماء عنصران متضادان. لكن هذه 
الضدية ليست سوى المظهر الخارجي لتكاملهما؛ فمن وراء الميدان التي تظهر فيه ضديتهماء هما بالضرورة 
يلتقيان ويتحدان بكيفية ما مثلهما مثل جيع المتضادات'** بل هما يتطابقان في المبدأ ذاته الذي ترمز إليه 
الصورة الحسية للشمس؛ وهذا المعنى يكم بكيفية آعم تبرير شكل الرسم الذي كنا بصدد دراسته. وحتى في 
مستويات أقل من هذا الذي ذكرناء لكنها تتلاسب مع مراتب أعلى من العام الجسماني في جلى الظهور 
الذي يتضمن النار والماء في المظهر الكثيف المستلزم لتضاذهما بالتحديد. يمكن كذلك أن يون بينهما اقتران 
مكافۇ لتطابق نسي إذا صح القول؛ وهذا بصح على الياه العلوية الممثلة جلى الظهور الذي لا يتقيد بشكل 
معيّن» وهي من حيث إحدى دلالاتهاء تمل رمزيا بالسحب التي تنزل منها الأمطار إلى الأرض؛ وني 
نفس الوقت تكمن فيها اللار في مظهر الصاعقة"“. بل إن هذا الاقتران يظهر أيضاً حتى في جلى الظهور 
المقيد بالأشكال. من خلال بعض الإمكانيات الي بتضمنها انجال اللطيف. والملاحظة المفيدة با لخصوص في 
هذا الجانب» هي أن الكيميائيين يعلون بالمياه: الأشعة وبريق توهَجهأ ويطلقون اسم الوضوء (من وضاءة 


1 نبا للاصطلاح اللغوي لتراث الشرق الأقصى (أي الصين)ء فمن حيث أن الترر يانغ: فارارة: باعتبارها مظلمة هي يبن بالنسبة له 
وكذلك سن جهة أخري. الاء عدر يبن بالنسبة للتار؛ وبالتالي فاط المستقيم هنا هو يائغ بينما الخط المتموج بين من تينك الميثيتين 
على السواء. 

۰ في كتابه (الإسفار عن نتائح الأسفار) قي باب سفر نوح لشت تكلم الثيخ مي الدين بن العربي عن اجسوهر الذي تنحد فيه الضار 
والماء وعن التنور الذى فار منه لاء للدلالة على انطلاق الطوفان. ولي فص نوح من كتابه فصوص الحكم إشارات إلى رمزية النار 
التعلقة بالتنريه في مقاب رمزية الاء المتعلقة بالتشبيه وإلى أن الكمال في المع بينهما - (حعرب). 

2 لكي يشل المطر المؤثرات الروحانيةه ينبغي فعلا أن يعبر كماء سماوي. ومن المعلوم أن السماوات تتناسب مع المراتب التي لا تتقيد 
بالشكل؛ وتبخر الياه الأرضية بفعل الحرارة الشمسية هو صورة للتسامي (الروحاني). يث يوجد هنا كالائتغال المتنارب من المياه 
السفلية إلى ألياء العلوية والعكس. 

3 هذا المعنى قريب من اللاحظة التي ذكرناها آنفا حول البرق. ويكملى تبرير التماثل الموجود بين شيل البرق ورمز الماء. وثي رمزية 
الشرق الأقصى القدية لا يوجد سوى اختثلاف طفيف جدا بين شيل الرعد الاي - ران ع - آع.1) وئيل السحب (يون- وان 
ا - 0) فكلاهما يتشكل من سلسلة لوالب. تكون أحياناً دائرية. وأحياناً أخرى مربعة؛ ويقال عن الأول أنها يون - وان 
وعن الثانية آتها لاي- وان لكن توجد بينهما أشكال تبعل التميبز بينهما لا يكاد يشعر به؛ وزيادة على هذاء فلل مهما على 


السواء ارتباط بالتين (ينظر ھج گریل. .StuGies n Carly Chinese Cullure‏ م 237-236)۔ ونلاحط أیضا بأ مذا 
التمثيل للرعد بلوالب يؤكد مرة أخرى ما ذكرناء عن العلاقة الموجودة بين رمز اللولب المزدوج ورمز الفاجرا (كتاب الثلائية الحظمى» 
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الضوء #) لا على غسل شيء بالاء أو بسائل آخر وإلما على تطهير يتم بواسطة النار» حتى أن القدامي 
أخفوا هذا الوضوء تحت لغز (اسم) السّمندل. الذي يقولون عنه أئه يتغذى في التارء ويقتات بنبات الكتان 
الذي لا يقبل الاحتراق' ء فهو يصفو في النار ويبيض لونه فيها بدون أن بحترق”. ومن هنا يمكن فهم 
الإشارات التي تتردد في الرمزية المرمسية حول ارلا تحترق و ماء لا يبلل الأيدي» وكذلك وصفهم للزتبن 
ألتحرك أي الذي احياه فعل الكريت» بألاء الناريء بل ينعت أحيانا كاه نار سائلة". 

ولكي نرجع إلى رمزية الشمس» نضيف بأن نوعي الأشعة التي تكلمنا عنها توجد في بعض 
الرسوم الرمزية للقلب؛ والشمس. أو ما تله تعتبر بالفعل قلب العالم»وبالتالي فالمقصود من (هذه الأشعة 
القلبية)» له هنا نفس الدلالة أيضاء لكن ظهور القلىب كمركز للنور وللحياة معأء يكن أن يستدعي 
اعتبارات أخری. 


نبات الكتان لا يقبل الاحتراق (أسبستوس 085105(ا15) هو في الحقيقة: الأميرنت (114۸12:|) أو الحرير الصخري. 
دوم آ.-ج. برئیتی» قاموس الميتوو يا المرمسيةء ص 2. 
0 ينظر كتاب الثلاثية العظمى الباب 2| . 
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٠) سلسلة الحوالم (رمزية السبحة‎ 
La Chaîne des mondes 


قیل في بهاجافاد- جيتا (من الكتب المندوسية المقدسة): كل الأشياء منتظمة ملتفة حولي 
كانتظام صف من اللالئ حول خبط ؟؛ والمقصود هنا هو رمزية سوتراناً )50:4٠8(‏ التي تكلمنا عنها 
سابقا في مناسبات أخرى: إنه آغاً (قص4, أي اموية السارية المقومة لكل شيء *)ء الذي مثله مثل الخيط 
(سوترا 50۲8)ء ينفذ في جميع العوالم (بلا حلول ولا اتحاد #) ويربط بعضها بالبعض؛ وهو في نفس الوقت 
الفس“- بفتح الفاء-“ المذكور في نصوص أخرى» الذي يسندها ويحفظ عليها وجودها وبدونه لا يمكن 
أن تكون ها أي حقيقة ولا آي وجود باي صفة كانت (أي هو مظهر الاسم الإمي الله الحي القيوم الذي به 
إجادها وإمدادها فإليه تصمد ومنه تستمد وبه تقوم في كل آن #). وكلامنا هنا عن الأكوان باعتبار العام 
الكبير» لكن من المعلوم إمكانية أخذ نفس الاعتبار بالنسبة إلى العام الصغير؛ أي بالنسبة إلى مراتب وجود 
الظهور لكائن معينء فالرمزية هي بالضبط نفسها في كل من هذين التطبيقين. 

وكل عام أو كل مرتبة من مراتب الوجودء يمكن أن تمل بكرة ينفذ فيها ا خبط وفق قطرهاء ججيث 
يشكل الحور الواصل بين قطبيها؛ وهكذا يظهر أب حور هذا العام بالتحديد ما هو إلا جزء من حور جلى 
الظهور الكلي بأاجعه ومن هنا محصل التواصل الفعلي بين كل المراتب الندرجة في هذا المجلى. وقبل المضي 
في فحص الرمزية إلى ما هو أبعدء لا بد في البداية من إزاحة لبس مكدر يتعلق بتحديد ما هو ألفوق وما هو 
التحت' في مثل هذا التصور: ففي ميدان الظواهر الفيزيائية: إذا انطلقنا من نقطة ما من سطح كرة فالتحت 
فيها هو دوما الاتجاه الذاهب نحو مركز هذه الكرة؛ لكننا لاحظنا بان هذا الاتجاه لا يتوقف عند المركزء وإنما 


8 نشر فی: د.۔ت.» جوان جوياية وآوت» ۱946 . 


سارفام إيدام (بالسدسكريتية)ء آي هذا الكل؛ بعنى مجموع جلى الظهور المشتمل على كل العوالم: وليس فقط كل ما في هذا العام كما 
هو مذكور في ترجمة نشرت أخيرا حسب أشري أوروبيندو. 

2 بھاجافا د- چیا 7 7. 

هو المسمى في العرفان الإسلامي ب لغس الرحمن- بفتح الغاء - الذي خحصص له الشيخ حي الدين بن العربي الاب 198 من 
الفتوحات الكية. وذكره في آبواب آخرى كما ذكره في فصوص الحكم (الأبواب: 12/10/ 15/ 22/ 27). 
و انبا اشا اني افا اتر ارد ي اة 12 ن سور الطااق 65 که آادِی خَلَقَ سََعَ وسو وَين د 


لهي يڙل آل بيهن خآ ان ائه على کل ىء قدي وان آله مڌ احا يكل سء عا - (العرب 
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يواصلل مساره من المركز إلى النقطة المقابلة فى السطح لم يتجاوز الكرة نفسهاء؛ وقد ظن البعض إمكانية 
القول بان النزول يستمر بعد ذلك فأراد أن يستنتج في ما بخص عالمن بآنه لا يو جد هبوط نحو الادة فحسب. 
أي هبوط نحو الراتب الأكثر غلظة في العام الجحسمانيء وإلما أيضا هبوط نحو الروح ”" بجيث لو صح قبول 
مثل هذا التصورء لأمسى للروح ذاته مظهر شري. والحق أن الأمور ينبخي أن بنظر إليها بكيفية آخرى تاما: 
فالنقطة الأسفل في مغل هذا التمثيل هي الركز وبالتالي فبعده لا مكن إلا الصعودء مثلما صعد دائتيه 
من الححيم مواصلته اتباع تفس اتجاه هبوطه الذي ابتدا به آو على الأقل اتباع ما يبدو هندمياً أنه نفس 
اتجاه ذلك ابوط لأ جبل الحنة الأرضية في رمزيته المكانية يقع في النقطة المقابلة لأورشلي". 
وبالإضافة إلى هذا يكفي التامل قليلا للتيقن بآن أي تصور خالف ها ذكرناه جعل التمليل تفا لأئه لا 
يتلاءم بتاتا مع رمزية الجاذبية الثقالية التي ها هنا أهمية خاصة؛ ثم زيادة على هذاء كيف يكن أن يكون ما 
هو الأسفل بالسبة لنقطة من الكرة هو في نفس الوقت الأعلى بالنسبة للنقطة القابلة قطريا لتلك النقطة 
الأول» وكيف ستظهر حينئل الأمور لو أننا بالعكس انطلقنا من هذه النقطة الثانية؟؟ وأمّا ما هو صحيح 
لا غيره» فهو أن نقطة توقف ابوط لا تقع في المرتبة الجسمانيةء وهذا بسبب وجود حقيقي لاهو تحت 
الجسماني' في امتدادات عالنا. لكن تحت الجسماني هذا الذي هو الميدان النفساني السفلي» لا كن أصلا 
باي حال تشبيهه يما هو روحاني؛ وليس هذا فحسب» وإتما هو الموجود الأبعد عن كل روحانيةء إلى حد آنه 
يبدو إذا صح القول» كأله ضذها من جيع الوجوه لو سمح بالقول بان للروح ضدا؛ وهذا الحلط الذي 
نهنا عليهء ليس إذن في النهاية سوى حالة خاصة من الخلط الشائع بإفراط بين انجالين النفساني 
والروحاني. 


1 زب ف. بوسال. حكمة الكون: ص .١١!‏ - الإفراط الشا تع في أيامنا لكلمتي روح و روحاني لا شك أن له دخل في هذا الحطا: 
لكن كان ينبغي بالتحديد معارضة هذا الإفراط بدلا من إظهار قبوله وبالتالي استخلاص مستلزماته الخاطئة. 

۳ وهو بالعكس التقطة الأعلى عندما يقع نوع من قلب الشكل لتطبيق ميدأ الاتجاه العاكس: وعذا الوضع هر الامب للدور الحقيقي 
للمر كز كما عو عليه (يتظر الغلاثية العظمى؛ آلباب 3ه). 

ا لقد قمنا بهذا التحفظ لأن المرور لفسه عم المركز أو النقطة الأسفل يسثلزم تقويا (بتمشل عند دانتيه في الكينية الي يتحاشی بها جسم 
إبليس). آي تغيرا في الاتجاء أو تحديد آدقء قرلا في انى الكيفي للاعجاء الذي يتم السير فيه. ٠‏ 

بيظر باطنية دانتیه؛ الپاب 8. 

2 عصل أحباتا مثل هذا الخطا اماء نكنه مشحصر في الإطار الفيزيائي بالمعنى الحرتي. عند تصور سكان التفاطرات وكأ رؤرسهم حر 
الأ سقل. 

ا في هذا الصدد نضيف أ بعكس ما يقوله المؤلف المذكور آنفا في نفس الفقرة الي أوردناهاء لا مكن أن بوجد وهم روحاني: وا غوف 
الدائم (وينبغي الول بائه مبرر تماما إلى حد ما) من غواية الشيطان اللازم لغالبية الستبك(صنف من الرهبان المسيحين) يبرهن 
بوضوح على أنهم لا يتجاوزون اليدان النفسانيء لأله كما شرحناه في مواضع أخرى. لا مكن للشيطان أن يؤر مباشرة إلا ني هاا 
الميدان [وبرساطه بؤثر على ايدان الحسماني بكيفية غير مباشرة)ء وأما كل ما ينتمي حقا إلى ايدان الررحاني» فهو كم طبيعته: 
مغخلق اماه عقا مطلشا. 
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ويمكن فقط الاعتراض على هذا الذي ذكرناه بقول أن مراتب الوجود الظاهر متفاوتة في 
درجاتهاء أي أن من بينها مراتب علوية وأخرى سفلية بالنسبة لبعضها البعض» مثلما يوجد ني ألخيط 
الواصلل بينهاء اتجاه ذاهب نحو الفوق واتجاه معاكس ذاهب نو التحت. وهذا صحبح من حيث اعتبار 
معين» لكن ينبغي في البداية إضافة أن هذا التمييز لا يؤثر بتاتا في السوتراتماء الذي يبقى على الدوام وفي 
أي مرتبة مطابقاً لذاته. كيفما كانت طبيعة أو صفة المرتبة التي ينفذ فبها ويقوّمها؛ ثم إن هذا الاعتراض 
يتعلق بتسلسل العوالمء ولا يتعلق بكل عالم على حدة باعتباره منعزلا عن غيره. والواقع آڻ آي واحد من 
هذه العوالم ب بجميع الامتدادات التي يقبلهاء لا پشكل سوى عنصرا في منتهى الصغر من مجموع جلى الظهورء 
N O OSES‏ 
والاتجاء الأفقي» يمكن أيضا تثيل العوام بسلسلة من أقراص أفقية منتظمة غير محددة العدد حول حور 
عمودی. وهکذا نری على كل حال» أ في حدود كل واحد من العوالمء لا يمكن حقا إدراك احور إلا في 
نقطة وحيدة. وبالتالي فبالنسبة للمحورء لا مكن اعتبار فوق وتحت أو اتجاه هابط إلا عند الخروج من تلك 
الحدود. 

ويمكن أن نضيف أيضا ملاحظة أخرىء وهي أله تبعا لرمزية أخرى تكلمنا عنها سابقا يشبه احور 
المذكور بالشعاع السابع للشمس؛ وبالتالي: لو مثلنا أحد العوالم بكرة فهذا الشعاع السابع لا ينبخي في 
الواقع أن يكون أي واحد من أقطارها وهذا لأنه باعتبار ثلاثة أقطار متعامدة مشكلة مرجع إحداثيات ذي 
أبعاد ثلائةء فإ الاتجاهات الست المتعاكسة مثنى مثنى التي تحددها تلك الأقطار ما هي إلا أشعة الشمس 
الستة الأخرى؛ والشعاع السابع لا بد أن يكون عمودياً عليها جيعا على السواء لاه بصفته حور جلى 
الظهور الكلي» هو وحده الذي يكن تسميته بالعمود المطلقء وجيع اور الإحداثيات للعالم المعتبر تكون 
افقية بالنسبة إليه. ومن البديهي بأله لا بمكن تثيل هذا التصور هندسيا“؛ وهذا يدل على أنه ما من ثيل 
إلا وهو بالضرورة غير واف بالخرض على وجه الكمال؛ وعلى أي حال» فالشعاع السابع لا مكن تثيله 
واقعيا إلا بنقطة واحدة تتطابق مع مركز الكرة؛ وهذا يدل أيضا على أن كل كائن منحصر في حدود عام 
معين» أي في القيود الخاصة بمرتبة وجودية معينةء يبقى حقا منحجبا عن احور نفسهء ولا يلمح إلا النقطة 
التي هي آثرُ احور في هذا العام. وهذه الملاحظة الأخيرة ضرورية لتصور رمزية احور وعلاقاته مع العوالم 
الق بربط بعضها بالبعض» تصورا بأنم كيفية بمكنة؛ ومن البديهي أنها في الواقع لا تملع أصلا تمثيل سلسلة 


وهذًا التمثيل يبرن بوضوح أيضاً. بأ التواصل لا يحصل إلا بواسطة احور قصر!. وبالتالي فالاتصال بن تلف المراتب لا كن أن 
يتم فعليا إلا من خلال مراكزها على التتالي. 

2 بمكن للبعض أن بستهويهم هنا استدعاء البعد الرابع؟ لكن هذا البعد نفسه لا مكن تلبله. لأه في الخقيقة ليس سرى تركيبة جبرية 
يعر عنها باصطلاح هندسي. 
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العوام بالتمثيل الألوف الذي ذكرناه في البداية أي كسلسلة من الكور المنتظمة كلالئ عقد + والحق يقال 
آنه من غير الممكن إعطاء ثيل محسوس آخر غير هذا التمثيل الأخير. 

والهم ملاحظته أيضاء هو أن السلسلة لا يكن اجتيازها في الحقيشة إلأ في اتجاه واحده وهو 
المناسب ها سميناء بالا جاه الصاعد للمحور»ء وبظهر هذا بوضوح خاصة عندما نستحمل رمزبة زمنية: 
تنلاسب فيها العوالم أو مراتب الوجود بدورات زمنية متعاقبةء بجيث نمثل الدورات السابقة المراتب السفلية 
بالتسبة للمرتبة المعتبرة كمرجم» بينما تمشل الدورات اللاحقة الراتب العلرية؛ وهذا يستلزم تصورا لتسلسل 
لا پقیل الانعکاس؛ وعدم القابلية للانعكاس هذا يدخل ضمن تصور لنفس هذا الثسلسل في كونه بالتحديد 
ذا طابع علي (آو سبي أي نسبة للعلة أو للسبب)ء رغم أن تصور سلسلة العرالم يفترض أساسيا التزامن 
وليس التعاقب» لاه لا بمكن أبداً قلب الطرفين في العلاقة بين العلة والمعلول؛ وهذا المفهوم للتسلسل العلي 
يشكل في الصميم المعنى الحقيقي لها يترجم رمزيا بظواهر التعاقب الدوريء حيث أن اعتبار التزامن 
بتجاوب دائما مع مستوى من الحقيقة أعمق من مستوى ألتعاقب. 

وعموما تعثل أسلسلة العوالم بشكل داثري“ وباعتبار كل عام كدورة زمنيةء يرمز إليه حينفذ 
بشكل دائري أو كروي» وجلى الظهور بأجعه الذي هو مجموع كل العوالم سيظهر على هذا النحو كأنه 
دورة الدورات (أو دهر الدهور كما في المصطلح الإسلامي #). وهكذا يمكن اجتياز السلسلة بكيفية متصلة 
من بداپتها إلى نهايتها. وليس هذا فحسبب وإئما بمكن بعد ذلك اجتيازها مرة أخرى من جديد وف نفس 
الاتجاهء وهذا يتناسب مع تطور جلى الظهور في مستوى غير المستوى الذي محصل فيه جرد الانتقال من عام 
إلى عالم آخر"“. وحيث أن هذا الاجتياز يكن أن يتواصل بدون تحديدء فهو يعبر بكيفية أقرب للحس عن 


احيانا لستيدل هذه الكور بأسطوانات صغيرة مثقوبة قي مركزهاء فهي كالأقراص. المعتبرة كأنها أفقية بالسبة للمحور الذي تكلمنا 
عله قبل قل ؛ ومع هذاء يكن منطقيا اعتبار أڻ مثل هذا العقد نفسه كان في الأصلل رمزا لسلسلة العوال؛ لأ کما رددناء في کشر عن 
الآحيان: كرن الآشياء لا يشب ها إلا جرد طابم زخرفي. أو زبنة. ليس آبدا سوى نتيجة نوغ من الانمطاط ينجر عنه عدم فهم 
لوجهة النظر الثراثية. 

ا هذا الشكل لا يتعارض بتاتا مع عمردية احور أو اليط الذي يثله لأ احور ينبغي طبعا آن يفترض ذا طول غير حددء وكل جزء 
منه عبارة عن مستقيم عمودي. أي بصنم زاوية قائمة مع ميدان الوجود الذي يشكله العا الذي يذ فيه هذا الحورء وهو كما قلناه 
آنغا ميدان لا ثل سوي عنصرا في منتهى الصغر من جلى الظهور. وهذا لن هذا الحلى يشتمل بالضرورة على لثرة غير محددة من 
أمثال تلك العوا. 

ا في مصبطاحات التراث اشندوسي: الانتقال من العا إلى آخر يسمي برالايا (۵إةاه٣").‏ والانتقال عبر القطة الى تلتغفي فيها طرغا 
السلسلة تسمى ماهابرالابا (ةإة1ة٠م2(اة1)‏ وکن تطبيق هذا أيضا قياسيا على مستويات أكثر تخصيصاء وذلك بدلا من اعبار 
العوام بالسبة حملة عملي الظهرر. تعر فط ختلفب مظاهر عام مين بالنسبة لحملة تقس هلا العا لا غيره. 
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لاحدودية الظهور نفسه. لكن من الأساسي إضافة آنه إذا ما انغلقت السلسلة فنقطة اتغلاقها لا تقارن 
بثاتا بنقاطها الأخحرى» لأنها لا تدحل ضمن سلسلة المراتب الظاهرة؛ فالبداية والنهاية تلتقيان وتقترنان» أو 
بالأحرى ما هما في الحقيقة إلا آمر واحد ولا يكن أن يكرن شانهما هكذا إلا لكونهما لا يقعان في 
مستويات جلى الظهور» وإلما هما زراءه في اليد ذاته 

والرمز الأكثر شيوعا لساسلة العوا في العديد من الأشكال التراثية المختلفة: هو السبحة أو 
السبحة الوردية. وتناسباً مع ما ذكرناه في البداية حول التفس- بفتح الفاء- الوم للعوالم نه أولا في هذا 
الصدد على أن صيغة الذكر التي تتكرر عند كل حبة» تتناسب» مبدئيا على الأقل إن م تكن دائما في 
الواقع» مع دورة للتنفس؛ ومن المعروف أن طوري التنفس يرمزان على التتالي لإبداع أحد العوالم ثم 
تلاشيه (أو ظهوره ثم بطونه #)» والفاصل بين نفسين يتناسب طبعا مع المرور من حبة إلى التي تتلوهاء وي 
نفس الوقت تتناسب مع لحظة صمت نمل بمقتضى موقعها المرحلة التي تسمّى في التراث المندوسي برالايا 
(أي صمت البطون أو الصمت بعد الصعق الواقع خلال كل تحول من دورة إلى أخرى #). وبالتالي 
فالدلالة العامة هذه الرمزية واضحةء مهما كانت الأشكال الأكثر تخصيصا الي نكتسيها تبعاً مختلف 
الحالات. وينبغي أيضا ملاحظة أن العنصر الأهم في الحقيقة» هو هنا ا حيط الذي بصل الحبات مع بعضها 
البعض. ويظهر هذا بديهيا تماماء حيث لا وجود لسبحة لو م يكن الفيط الذي تلتف حوله» وفي اند تسمى 
السبحة أكشا- مالا أو إكليل من أكشا (وأيضا:أكشا- سوترا)؛ لكن ما هو المعنى الدقيق ل أكشا؟ الحق يقال 
أن هذه المسألة معقدة؛ فهذا الاسم اشتق من جذر الصيغة الفعلية (أكش) الذي يعني درك أو ثفذ أو 
عبر وبالتالي فالدلالة الأولى ل أكشا هي حور؛ ومن الواضح أن نفس الكلمتين أكشاأ ومحور معطابقشان. 
وبالرجوع إلى ما فصلناء من اعتبارات» يمكن لتو رؤية علاقة مباشرة مع الدلالة احورية الجوهرية 
لسوتراتما. لكن كيف حدث وأن سميت حبات السبحة نفسها بأكشا بدلا من أن يسمى به الخيط؟ لقهسم 
هذا التبديل» ينبغي التنبه إلى أن هذه التسمية للمحور نفسه في أغلب تطبيقاتها الثانوية قد حولت (من معلى 
الفعل إلى معنى الانفعال إن أمكن القول)» أي من تطبيقها على احور إلى تطبيقها على الشيء الذي يعبر فيه 
احور» خاصة النقطة التي ينفذ منها داخل الشيء. مثال هذا: عين العجلة أي بها" تسمى بهذا الاسم 
أكشا؛ ومفهوم العين (وهو الذي ني كثير من الأحيان تدل عليه بالأخحص مشتقات كلمة أكشا) يرجع بنا إلى 


رها يكون القول الأصح هو أنها تبدو كأنها تنغلق: وهذا! لتجنب افتراض أن الاجتياز المنجدد هذه السلسلة يمكن أن لا بكون سوى 
تكرارا للاجتياز السابق. وهو الأمر الستحيل؛ لحن من حيث معنى آحر. أو من حيث نسبة آخرى. هي بالفعل تنغلق من وجهة 
النظر المبدئية (لا بالسبة جلى الظهور كما في الحالة السابقة) لن النهاية تتطابتق بالضرورة مع البداية الأصلية. 

8 يمكن هنا الرجوع إلى ما ذكرناه في مقال عنوان تماد الأطراف (الباب 29 من كتاب الترية والتحقق الروحي. 

8 المعلومات التالية في هذا اموضوع تفضتل بها علينا 1.ك. كوماراسوامي. 

1 نتذكر هنا ما قلناه في السابق حول رموز عديدة متقاربة مثلى عين القبة و عين الإبرة. 


378 


اهوم الرمزي للمحور من كونه آشعة شمسية تنير العوام بفعل نفوذه فيها. وأكشا هو أيضا اسم المكعمب 
الصغير في لعبة التردء بسبب العيون أو النقط البارزة قي ختلف وجوهه حسما يبدو""؟ وهو كذلك اسم 
نوع من الحبات تصنع منها عادة المسابح» لن ثقب الات هي أيضا عين تسمح بمرور الخيط الحوري 
عبرها بالتحديد. وهذا يؤكد ما قلناه قبل قليل على الأهمية الأساسية هذا الأخير في رمزية سلسلة الوا 
فمنه با لحملة أخذت تسميتها الثانوية الحبات المشكلة للسبحةء مثلما أن العوالم إن أمكن القول ما هي حقا 
عوالم إلا بنفوذ سوتراتما عبرها. 

وعدد حبات السبحة بختلف حسب الترائيات ويمكن آيضا أن خثلف تبعا لبعض التطبيقات 
الأكثر تخصيصا؛ لكن في الأشكال الشرقية على الأقلء يكون العدد دوريا؛ ففي اند والتيمت بالخصوص. 
هذا العدد يساوي عادة 108 . وي الحقيقة المراتب المشكلة مجلى الظهور الكلي ها كثرة غير محددة» ومن 
البديهي أنه لا يمكن تمثيل هذه الكثرة تمثيلا ملائما في رمز من مط محسوس كالذي هو معتبر هناء وبالتالي لا 
مناص من أن يكون عدد ابات محدودا. وإذا تقرر هذاء فالعدد الدوري ينسجم بطبيعة الحال مع الشكل 
الدائري كالشكل المعتبر هنا الذي يرمز لدورةء أو بالأحرى كما قلناه آنفاء ل دورة دورات. 


1 من وجهة نظر التعاليم الحعلقة بالدورات الزميةء بنبغي ملاحظة أن تسميات هذه الوجوه تبعا لعدد لقطهاء هي تفس تسميات تلك 
الدورات (التي تسمی کل واحد منها: پوغاً 083۵ ). 
2 اسم الحية رودراكشا (1 اد ة١‏ كل۲) يفسر جمعنى ها عين راء (بطبيعتها وقبل اختراقها): وتسمى السبحة أيضا رودراكشا- فالاياء 


أي حلقة أو دائرة من رودراکشا۔ 
8 من المعلوم أن الكلمة السنسكريتية لوك (ة)ه.!)ء آي عام هي من حيث الاشتقاق على علافة مع النور والبصر» وبالتالي آپضہا مخ 
رمزية العين ورمزية الشعاع الشمسي. 


المدد 8 هر عدد ديومة الثبات. وهو عدد حملة الحرش الحيط ججميم العوالم وهو عدد حرف الحاء الذي هو حرف الحياة آي الياة 
الدائمة الثابتة المنجددة السارية في جميع العوال. وآما العدد 1000 فهو عدد درجات !نان كما هر عدد دركات اران وهو عدد 
حرف القاف الذي يرمز إلى القلب والقطب وإل الأسماء الإية قوي قهار قدوس قريب قيوم قابض. والعدد 1)08 هو عدداسمه 
تعالى حق؛ وبإضافة الواحد المشير للخيط الحوري يكون العدد الكلي 1)09 وهو عدد اسمه تعالى الحكيم وهو عدد كلمة ألعدد فهر 
يشير إلى جملة الأ عداد كلها في مظاهر الحكمة الإهية لأن أرقامها جيعا منحصرة بين 1و9 و0) خاصة أن مجموع الأعداد من | إلى 
09 هو 5995 الذي له دلالات كثرة من أهمها أنه جوع آأعداد كل امروف العريبة اللمانية والعشرين» وبالتالي فهو آيضا رمز 
لكلل الحروف وآعدادها. آي لحملة التجليات الو جودية في مظهري الكيف والكم» وهذا جعل الىشيخ الأكبر ابن العربي في كتابه 
(التجليات): 09ا فصل لكل فصل تجل. وهذا العددلا1هويحساب الجمل مجموع أعداد الحروف الفواتح للسورة 28 من القرآن آي 
سورة القصص الفشدحة ب (طسي) - (العرب). 

“" بكيفية نماثلة: حتى في الكلام الجاري» يعبر رمزيا في كثير من الأحيان عن ما هو غير محدد بعدد مشل عشرة آلاف حسما بيناء في 
موضع آحر (ينظر للمؤلف كاب مبادئ اساب اللامتناهي صخرا الباب 9). 
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وفي التراث الإسلامي» عدد الحبات هو 99. وهو كذلك عدد دوري من حيث العامل 9؛ وزيادة 
على هذاء هو هنا يرجم إلى عدد الأسماء الإهية الحسنى + وحيث أ كل حبة تمثل عالماء فإ هذا يكن 
أيضا إرجاعه إلى الملاثكة بصفتها 'حاكمة على كور الأفلاك فكل ملك يشل أو يعر إذا صح القول عن 
اسم اهي" به ترتبط تخصيصا العوالم التي هو روحها. ومن جانب آخرء حيث أن 99 = 100 - 1» يقال 
أ الحبة الغائبة المكملة للمائةء والتي ترجع إلى أسم الذإت' (وهذا يكافى إرجاع الكثرة إلى الوحدة) لا يكن 
العثور عليها إلا في الجنة؛ وهذه نقطة تتطلب مزيدا من النوضيح. 

فالعدد 100, کالعدد 0[» وهو مربعه» لا کن سويا أن يرجع إلى قياس دوري وإنما پرجع إلى 
قياس خحطي» وبالتالي لا يكن عده على دائرة سلسلة العوا؛ لكن تلك الوحدة الغائبة تتناسب بالتحديد 
مع ما سميناه بنقطة اتحاد طرفي هذه السلسلة. ونذكر مرة أخرى» بان هذه النقطة لا تنتمي إلى سلسلة 
المراتب الظاهرة. وي الرمزية اهندسية: بدلا من أن تكون هذه النقطة على اعيط الذي يشل مجموع جلى 
الظهورء هي تقع في المركز تفسه هذا الحيط لأن الرجوع إلى المبدأ ثل دائما كعودة إلى المركز؛ وبالفعل» فإن 
المبدا لا يكن أن يتجلى ني جلى الظهور إن صح القول إلا بواسطة صفاته أي حسب اصطلاح التراث 
الهندوسي: إلا بواسطة مظاهره غير العليا التق هي» إن أمكن القول مرة أخرى الأشكال التي بكتسيها 
سونراتما بالنسبة لمختلف العوالم الي ينفذ فيها (رغم أن سوترانما في الحقيقة لا تتأثر بهذه الأشكال التي ما 
هي في النهاية إلا ظواهر يستلزمها جلى الظهور نفسه). لكن المبدأ ذاتهء أي الأعلى (الذي هو باراماتماء ول 
يعد سوتراقا) أو الذات من حبث غناها المطلق عن كل نسبة آو تعيْن» لا كن اعتبارها متعلقة بمجلى 
الظهورء ولو من حيث اعتبار تقديري» رغم آن لا إبجاد ولا إمداد جلى الظهور إلا مرتبة الألوهية'“ 


1 ال 99 حبة تقسم زيادة على ذلك إل ثلاث جموعات من 33؛ وهنا جد مرة أخرى المضاعفات التي تكلمنا عن أهميتها الرمزية ثي 
مواضم أحری. 

كلك في الغرب. نتذكر بان القديس توما الإكوييي أبان بوضوح التعاليم التي تفر (بتصرف الأملاك قي الأفلاك بإذن الله تعالى) 
gelus move stellam”‏ وقد کات هذه العالم سشهورة خلال العصرالو سيط لكنها أمست مسكوتا عنها عد ادن 
وحتى عند من ينسبون أيفسهم لدرسة القديس توما ليتجبرا مصادمة التصورات الإوالية (شسة إلى الألة) المتفشية عمرماء 

1 رغم تنييهنا على هذا مرات عديدة فإنتا نامل الرجوع إلى هذا الموضوع مرة أخرى بصفة احص في مقال لاحق (المقال 62). 

1 في التناسب الذي ذكرناه بين الحبات وعقامات اللالكة: اة المكملة للمائة هذه ينبخي أن ترجع إلى ملك الوجه (الذي هو في الحقيقة 
أعلى مقاما من الملك)ء وهو مططرون آو الروح. 

ينظر الثلاثية العظمىء الباب 8. 

هذا الرجرع هر المعبر عنه في الآية 156 من سررة البقرة (2) ب إا لَه إا إليه ر جعونَي"“. 
(#) هذا الرجوع إلى الله تعالى تكرر في الشرآن الكريم أكثر عن خسن مرة = (المعرب). 
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وبدونها لا يكون نجلى الظهور آي وجود حقيقي من أي درجة كانت . فلا وجود للمحيط إلا بالمركز. 
لكن المركز لا يرتبط بالحيط باي كيفية كانت ولا باي نوع من أنواع الارتباط. والرجوع إلى المركر يمكن أن 
يكون من حيث مستويين مختلفين» ورمزية الحنة التى تكلمنا عنها آنفاً تطبق على السواء في كل الحالتين: 
فإذا اقتصرنا في البدء على اعتبار المظاهر المختلفة لإحدى مراتب الوجود كالمرتبة الإنسانية مثا فن 
التكامل الموحد فمذه المظاهر يؤول إلى مركز هذه المرتبة الذي هو فعلا الجنة بالمفهوم الحرفي الباشر؛ لكن 
ليس هذا سوى مفهوم نسبي» وإذا اعتبرنا جملة جلى الظهورء فن الانعتاق منه بدون بقاء أي أثر للوجود 
المقيد يستلزم وقوع نقلة من مركز المرتبة المعتبرة إلى مركز الوجود الكلي المسمى قياسيا بالتحديد بجنة 
الذإات””. ونضيف بأنٌ القول الحق هو أن ألحبة الائة للسبحة في هذه الحالة هي وحدها التي تبقى»؛ وجيع 
الحبات الأ خرى تنطوي في النهاية فيها هي وحدها. وبالفعل» ففي الحقيغة المطلقة لا يبقى مقام لأي اسم من 
الأسماء التي تير بجلاء كثرة الصفات؛ بل لا بقاء حتى ل أللهم (وهو الاسم المكافئ ل آلوهيم بالعبرية) 
الذي تتلخص فيه هذه الكثرة الصفاتية منطوبة في وحدة النذات» ولا يبقى سوى سبحان الله عما 
يصفون ٠“‏ آي هو سبحانه المتعالي عن كل الصفات التي لا تكشف من الحقيقة الإية إلا مظاهرها 
المنعكسة التي تستطيع الكائنات الحادثة كما هي عليه أن تتعقلها وتعبرعنها. 


التعالي والتدريه المطلق للمبدأ من حيث ذاته يستلزم بالضرورة علاقة غير عكسيةء وهذاء كما شرحناه في مواقع أخرى ينغي بوضوح 
تام أي تصور للحلول أو ألا تحاد (هذه الملاحظة من المؤلف في غاية الأهمية. وفيها رد كاف على أعداء التصوف خصوص هذه 
المسالة # - المعرب-). 

ت £ م = E‏ ت n‏ ص ا 2 
لل هذا المعنى تشير آخر آية من سورة الفجر (89): يتاأيا لض آلَمطمَينة ج آرجين إل رَبك رَاضيَة مرضية 
TÎ =‏ 2 مر م ر d~‏ 
و فاد حلی فی عبددی اچ وادخلی جیی) - (العرب). 
الآية 22 من سورة الأنبياء (21) - (المعرب). 
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)62( 
'جذورالنباتات*''‎ 
Les “racines des plantes” 


حسب التراث القبالي (العبري) يوجد من بين الذين دخلوا إلى الباردس”” (أي بستان 
الفردوس #) من اتلفوا البستانء وقيل أن هذا الإتلاف يتمثل بالتحديد في اجتثاث جذور النباتات. ولكي 
تفهم دلالة هذا التعبيرء بنبغي قبل كل شيء الرجوع إلى رمزية الشجرة المقلوبة التي تكلمنا عنها في مناسبات 
أحرى”. فالجذور توجد في الأعلى» آي في المبدا ذاتهء واجتثاث هذه الجذورء هو إذن اعتبار النباتات آو ما 
ترمز إليه من الكائنات» كان ها إذا صح القول وجوداً وحقيقة مستقلين عن المبدأ (أ). وهله الكائنات: في 
الحالة المعتبرة هناء هي الملائكة با لخصوص. لأن المقصود طبعاً هو مراتب وجودية من مط فوق- بشري. 
ومن اليس إدراك تبعات ذلك الاعتبار (الناطئ)ء لاسيما في ما يتعلق با اصطلح على تسميته ب القبالة 
العملية؛ وبالفعل» فإ التوجه إلى الملاثكة من حيث ذلك الاعتبارء أي ليست كوسائط سماوية كما هي 
عليه في التراث الشرعي السوي» ولكن كقوى حقيقية مستقلةعن المبداء يشكل ألشرك (الأكبر) جصر المعنى 
الذي تعطيه الكلمة في الملة الاسلاميةء لأنه لا مناص حينغذ من التظر إلى هذه القرى وكأنها شريكة للقدرة 
الاهية ذاتهاء بدلا من آن تكون تجرد مظاهر تستمد من هذه القدرة (أي لا وجود هما ولا فعل ها من ذاتها 
وإنغا هي من حملة الأسباب التي يفعل الله عندها لا بها #). 

وهذه التبعات توجد أيضاء بدواعي ها أكثرء في التطبيقات السفلية التي ترجع إلى ميدان السحر 
وهو الميدان الذي بالضرورة مجدون فيه أنفسهم مدحصرين عاجلا أو آجلا الذين يقترفون مثل ذلك الخطاًء 
لأ الأمر م يصبح عندهم مسالة تصرف بواسطة الأرواح العلويةء حيث أن كل اتصال فعلي بالبداً أمسسى 
مقطوعا منذ أن أجتشت الجذور (بالنسبة إليهم). ونضيف أن التبعات تطول حتى الأشكال الأكفر انحطاطا 
للسحر كالسحر الطقوسي؛ غير أن في هذه الحالة حتى إن كان الحطآ هو نفسه قي أساسهء فان أخطارها 


شرق دت سر 1946. 

2ا الباردس. الممثل رمزيا كبستان: ينبغي أن يعتير هنا كممشل ليدان المعرفة العليا الخاصة؛ والحروف الأربعة المشكلة ذه الكلمة: ۸ ۲ 
5 (آ. (ويناسبها في العربية: ف ر د س) توضع في علاقة مع أنهار جثة عدن الأربعة (أي انهار لاء واللين والعسل والخمر المذكورة 
في الآية 15 من سورة محمد (47)) # وتشر حيننذ على التتالي إلى تلف مستويات المعاني الق تشتمل عليها الكتب المفدسة (أي: 
الظاهر والباطن والحد والطلمء حسما ورد في الحديث الشريف عن آبات القرآن#): وكل مستوى منها يلاسب إحدى درجات 
المعرفة؛ ومن البديهي أن الذين آتلفوا البستان لم بصلوا فعليا إلا إلى درجة كن أن خصل الضلال فيها. 

)13 يتظر بالأ حص شجرة الكون (المقال 531). 


382 


الفعلية أخف على كل حال لتفاهة النتائج التى يكن أن تحصل'“ (ب). وآخيرا تجدر ملاحظة أن هذا الذي 
ذكرناه يفسر مباشرة معنى واحداً على الأقل من العاني الي تتضمنها النصوص التي تعزو أحيانا أصل مشل 
هذه الانحرافات إلى الأرواح اهاوية؛ وبالقعلء إذا لظر إلىالأرواح اللاثكبة بهذا الاعتبار فقد أمست حقا 
هاوية (بالنسبة للناظر)ء لأن كل ما تقوم به ذواتها بستمد من المبدأ؛ وعددما لا إعترف بهذه القيوميةء لا 
ييقى من تلك الأرواح في (نظر الناطر) سوى مظهر سالب تماما هو كالظل المقلوب بالسبة فا“ (ج). 
وتبعاً للمفهوم الشرعي السوي» فإن الملك من كونه واسطة سماوية ليس هو بشيى في الصميم 
سوى التعبير عن اسم إي في مستوى جلى الظهور الذي لا يتقيد بالشكلء وهذا هو وحده الذي يسمح 
بإقامة اتصال حقيقي من خلاله بين المرتبة الإنسانية والمبدأء إذا الك شل أحد المظاهر الأسمائية للمبداً 
الأقرب نسبة مع الكائنات الموجودة في هذه المرتبة الإنسائية. وهذا ما تله بوضوح تام أسماء الملائكة نفسها 
التي هي دائماً في الواقع» تسميات منسوبة لأسماء إلمبة؛ وهنا بالا خص» يكون الاسم فعلا مناسبا تماما 
لطبيعة الكائن المسمى» وهو متوحد حقا مع حقيقة ذاته. وما دامت هذه الدلالة حاضرة محتبرة لا يمكن 
عندئذ للجذور أن تجتث؛ وبالتالي يمكن القول بان اطا ني هذا الصدد هو توهم أن المسمى بالاسم الإهي 
هو الملك نفسه من حيث هو وبصفته كاتنا منفصلا (آي لا يستمد وجوده ونعونه من خالقه اله تعالی #). 
وهذا اطا لا يمسي مكنا إلا عندما بحصل تعتيم في فقه اللغة المقدسة؛ وعندما ندرك ما يستلزمه هذا القول 
في الحقيقةء يمكن أن نفهم بان هذه الاحطة قابلة لمعنى أعمق بكثر من ما قد يبدو لأول وهلة“. وهل 
الاعتبارات تعطي أبضا كل قيمته للتفسير القبالي لكلمة ملكي (والتكلم هنا هو الحمق تعالى #)ء آي الك 
المنسوب إليٌ أو رسولي (ه)ء أو أبضا: الملك الذي يوجد فيه اسميء أي في الصميم: المتجلى فيه الحق 


1 حول مسالة اسم الطقوسي ينظر كتاب نظرات في التربية الروحيةء الباب 20 - إن استعمال الأسماء الإلمية واللائكية في شكلها 

العبري هو أحد هم الأسباب الى آدت السيد 1.. وايت إلى الظن بان ما من سحر طقوسي إلا ويبغي آن يكون أصله عند اليهرد 

he Secret Tradition in Free masonry)‏ ا می 399-397)؛ وھذا الرآي لا یدو لنا تام التاسيس. لأن المفيغة بالأحريى 

هي أنه توجد هنا اقتباسات من أشكال للسحر أكثر توغلا في القدم وآكثر أصالة. لكن صيغها في العام الغربي أ تسح طا في الواقع أي 

لخة شعي غيم اللعة العبرية. 

يكن القول. سراء بالمعنى الحرنفي أو بالعنى الرمزي: أن في هذه الأوضاعء من يظن أنه يستتزل ملكاء بوشك فلا أن لا يري أمامه 

پالعکس إلا شيطانا رد 

ا ذكر في هذا السياق با ذكرناه آنفا حول تناسب تلف درجات المعرفة مع المعائي التفاوتة في فام أسرارها في الكثب المقدسة؛ ومن 
البديهي أن المقصود مختلف تاما عن العلم الظاهري الذي هو كل ما توفرء دراسة لغ غرر مقدسة. بل نضيف أيبضاء حتي دراسة لخة 
مقدسة بالتاسج السطحية كمناهح علماء اللغة الحدثن. 

1 من المعلوم أن الدلالة الاشتقافية لكلمة ونج ٭عصه (أي ملك) (بالإغريقبة أجلرس 3022-105) تعن أرسول أو مبعوث ميلغ ونفس 
الدلالة تو جد في الكلمة المناسبة ها قي العريةء آي مليك (kدعاد..)‏ (وكذلك في اللخ العربية#). 
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تعالى» من حبث أحد مظاهره الصفاتية” . وهذا التفسير بنطبسق آولا وبالكيفية الأمشل على مطاطرون 
.)Met rn)‏ آي ملك الو جه“ أو على ميكائيل (الذي بتشكل اسمه من نفس حروف كلمة: ملكي) 
الذي يتطابق بكيفية ما مع مطاطرون من حيث وظيفته الشمسية؛ لكن نفس التفسير قابل للنطبيق آيضا على 
أي ملك آخرء لأنه بالسبة جلى الظهور هو حامل لاسم إهي» بالمعنى الأدق لكلمة حاملء وحتى بالنظر إلى 
جانب ألحق ليس هو في الحقيقة سوي عين هذا الاسم (آي من حیث دلالته على إحدى صفات الحق #). 
وكلل الفارق هنا لا ينتج إلا عن نوع من الترتيب الذي يكن إقامته بين الصفات الإهية تبعا لتفضاوت 
مظهريتها للذات (العلية)ء وبالتالي فمظاهرها يكن أن تعتبر وافعة على مستويات ختلفة(و)؛ وهذا هو 
با لحملة الأساس في ترتيب القامات الملائكبة (ز) وهذه الصفات أو مظاهرها ينبغي بالضرورة أن تكون ضا 
كثرة غير محددة حالما تعتبر متميزة عن بعضها البعض» وإلى هذا المعنى ترجع كثرة الملائكة نفسها“. 

ويمكن أن نتساءل لاذا يدور الموضوع في كل هذا حول الملائكة فقط. بينما في الحقيقة» ما من كائن 
مهما كان وكيفما كانت الرتبة الوجودية التي ينتمي إليهاء إلا وهو مفتقر جلة وتفصيلا للمبدآء وققره هذاء 
الذي هو في نفس الوقت جلى لقبومية البدأء هو إذا صح القول المقدار نفسه لخحقيقته بكاملها (ح)؛ وزيادة 
على هذاء ما من كائن إلا وفيه أيضا بالقوة على الأقل» وبتدقيق أكبر في مركزه» مبدا إفمي بدونه لا یکون له 
آي وجود ولو بالتوهم آي بدونه ما هو إلا عدم حض. وهذا موافق نماما للتعلم القبالي. الذي ينص على 
أن ألقنوات الى بها تصل المؤثرات المنبعثة من المبداً إلى الكائنات الظاهرة لا تشوقف بتاتا عند مستوى معين؛ 
وإنما تمد من الأقرب إلى الأقرب إلى جميع مراتب الوجود الكلي حتى تصل إلى أدناها“ (ط). وبالتالي. 
حتى نعود إلى الرمزية السابقةء لا يكن بتاتا وجود أي كائن يشبه نبتة بلا جذور؛ غير أن من البديهي وجود 
درجات لا بد من اعتبارها في المظهرية للمبدآء وهذه الدرجات تتناسب تحديدا مع مراتب الوجود 
نفسها(ي)؛ ودا فان التحقي بالحق مذه المراتب بزدادء كلما كانت درجاتها أرفع» أي آقرب إلى المبدأ (رغم 
انه لا مقارنة أصلا بين أي مرتبة وجودية» ولو كانت أعلى مرتبةء مع مرتبة المبداً ذاته). وهنا قبل كل شيءء 


1 بنظرللمؤلف كتاب مليك العا ص33. - من وجهة النظر المبدئيةء الك أو بالأحرى الصغة التي مثلها: هي الحمولة باه (تعالى 
القائمة الظلاهرة بەج) لكين هله النسية نيدو كانها مقلوبة بالسية لى الظهور آي أن مظاهر الح تعالى جلى ثي اخلى» فمن هله 
الحيثية :الس بان وا لق ظاهرك). 

ا اسم مطاطرون يكافن عدديا الاسم الإلهي شداي (لأن: مطاطرون = 40 + 9 +[ +9 + 200 ب6 +50 - 315؛ شداي= 300 
+4+ 10+1 = 315 وأا إذا لإ تعتر الألف ف الرقم فالجمرع يصبح 314 الذي هر عدد جيع رسل أله تعالى). 

ينغي طبعاً أن يكون المقصود هنا كثرة نوعية متعالية عن الكم» وليس المغصود كثرة غير حددة عدديا [ينظر كعاب مبادئ الحساب 
اللامتناهي صغرا الباب 3 فليس للملاتكة عدد حصي حي آنها لا تنتمي إلى شال افيد بالكم. 

4 رمزية هذه القنوات الثارلة هكذا تدرجيا عبر جيم المراتب» يكن أن تساعد على فهم كيف أن الكائشات الواقعة في مستوي أعلى: 
بصفة عامةء يكن أن تقوم بدور وسيط (أوأممد أو شفيع#) بالنسبة للكائنات الواقعة في مستوى أدنى منهاء وهذا من حيث النظر 
الصاعد للدرجات ذلك لأت '"“ ال باليدا بالنسبة للقي هي في الأدني. لا يكن إلا بواسطة المرور جال الى هي في الأعلى. 
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کما هو ا لجال فی أي آمر آخر» بجدر التمييز بين وضع الكائنات الواقعة في ميدان جلى الظهور الذي لا يتقيد 
بالشكل أو الذي هو فوق فردي» وهو الذي تعود إليه الراتب الملائكيةء وبين وضع الكائنات الواقعة في 
ميدان الظهور المقيد بالشكل أو الذي هو فردي؛ وهذا بتطللب شرحا بكيفية أكثر دقة(ك). 

ذلك آته لا يمكن القول بأ الكائن يعبر عن صفة إفية أو يظهرها حفيقة بأكمل كيفية ممكنة إلا إذا 
كان بنتمي إلى المرتبة التي لا تتقيد بالشكل؛ والتميبز بين الصفات هو الذي يستلزم هنا التمييز سه 
للكائنات؛ وهذا التمييز يمكن أن ينعت خصوصية ييز بلا فصل (بهيدا بيدا في الاصطلاح المندوسي ") 
لأ من المعلوم أن جيع الصفات في الصميم هي حقيقة واحدة (ل)؛ وهذا هو أدنى حصر يمكن تصوره في 
مرتبة لا تزال مقيدة» بكم كونها ظاهرة. 

من ناحية آخرى» فن طبيعة كل كائن تتركز هنا بكاملها على هذا النحو في التعبير عن صفة 
و دة وبالتالي فمن البديهي آن هذا الكائن يلك حينئذ في ذاته وحدة من نط خختلف تماما عن جرد 
الوحدة النسبيةء وحقيقتها أكمل بكثر من هذه الأخبرة بحقيقتها الجزئية والمركبة في نفس الوقت» وهي التي 
تتتمي للكائنات الفردية على ما هي عليه. وفي الصميم إن اختصار الطبيعة اللائكية في صفة معينةء وبدون 
أي تركيب سوى التداخل بين الفعل والقوة اللازمين بالضرورة لكل ظهور هو الذي جعل القديس توما 
الإكويني يستطيع أن يعتبر الفوارق الموجودة بين الملائكة ماثلة للفوارق النوعية لا للفوارق الفردية. والآن 
إذا أردنا أن نجد في جال الظهور المقيد بالأشكال. تناسبا أو انعكاسا لما كنا بصدد الكلام عنه فإنه لا ينبني 
النظر إلى الكائنات الفردية باعتبار كل واحد منها با لخصوص على حده (ويتضح هذا من مستلزمات 
ملاحظتنا الأخيرة)ء وإنما بالأحرى النظر إلى ألعوالم أو مراتب الوجود نفسها؛ فكل واحدة مثهافي جملتها 
وبكيفية كلية جامعة مرتبطة بتخصيص أكبر بصفة (لان هذه الصفة هي التوجهة بالخصوص على إججاد هذه 
المرتبة (م))"؛ وهذا المعنى يتلاقى مباشرة مع اعتبار الأملاك مدبرة للآفلاك ومع الاعتبارات التي ذكرناها 
سابقا في هذا الصدد في دراستنا الأحبرة حول سلسلة العوال. 


0 ينظر كتاب هيمئة الكم وعلامات آخر الزمان: الباب 9 

5 يمكن القول بن الكائن اللائكي هو الصفة التي يعبر عتها من حيث الفعلء لكنه بالقوة بالنسبة لكل الصفات الأخري. 

8 يتظر كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان: الباب .1١‏ 

من البديهي أن مثل هذه الكيفية في التعبير لا نكون مقبولة إلا بانقدار الذي تعر فيه الصغات تفسها متميزة عن بعضها البعض (ولا 
مكن أن تكون هكذا إلا بالنسبة جلى الظهرر). وأمًا الوحدة التي لا تنقسم للذات الإطية العلية عينها. والتي يرجم الكل إليها في 
النهايةء فلا تتأثر بتاتا بذئك ألتميز الصفاني. 


E | 
ري‎ 
٣ 


رت 


(ج) 


تعقيبات المعرب المعحرب 


Ff 
إلى مثل هذه الرمزية تشير الآيات من سورة إبراهيم(14): الم د تر کی ضرت اه مل کلمَة‎ 


یک س ص ا 


ما كرو َة ضلا ات رها ف آلسماء چ ۆن ڪه كل جين بوذن نها 


ر J‏ و ee‏ £ ر او 


وضرب الله الأمثا مال لاس لله يذ كروت وچ َمل لم حيو كَهَجَرَة ڪريگ آ جت 
ين فق لض ما لها ین رار ي يت أ آله اليرت اموا بالْقَوّل لكات فى ليره ألدتيا 

ون الأخرة ويْضل آله القلميست وََفعْل آله ما ناء ر@). 

وردت كلمة السحر" ومشتقاتها في القرآن الكريم نحو 60 مرةء وني الآية 69 من سورة طه (20): 
ولا تفلح آلگاحرُ حت ای (@4. 

إلى مثل هذه المعاني وردت آيات في سورة البقرة (2) جاءت في سياق الكلام عن الكفرة من اليهود 
وعداوتهم لجريل واللائكة عليهم السلام وتعلمهم السحر الضار الذي يرجع في أصله إل الحضارة 


Spo 


البابلية وقصه هاروت ومارونت: قال تعال: قل وا عدوا لجڄټريل انه ئزلەر عل قَلبكَ 


س م E‏ ر ج 
بان الله E U A‏ . يديه Ay‏ لل هي من کان عدوا لله س 4ے 
ری 8 

تات بَيمَسي وما 
وَرسلهِ وَجټبریل یکل فزرک اله عدو ارين رچ وَلَقَدَ ارلا ليك ءات يتسر و 


ہے 


یکم بها إل أَلَقَسفُونَ © أَوََلَمَا عدوا عَهْدا بده قريق متهم N N‏ 


ر ایا 


ي ر ر لار س 2 ا 
وَلْمَا جاءَهہ Py‏ عند آله مُصَدِق لما معهم نبد فريق من النرين 0 الوب 


م م رس 
ڪتدب الله وَرَا 


نے 


rg 


iT ا ل ا مر ا و‎ ۳ As 
هورم انهم ل يلوت ل رابغو ما تعلو الشيطين على ملك سليمنَ‎ 
مر ر ا و‎ r ا ت ترم و ر ا ی‎ 
يعَلمُون الاس السَّخْر وما ال على الملكيي‎ YS E E وم‎ 
وما يمان من أَحَډ حت يمول انما حن فته فحت فش فلا كه‎ ET بابل‎ 
تا قوت پو بن لمر روچو وما هم ہِضَارینَ ہو مِنْ اح إل باذن‎ E 


ويون ما رهم وَل يَفعهُم وَلَقَد عَلِمُوا لمن اشر i E‏ 
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(د) 


(و) 


رط( 


وبتس ما شرا بھے a‏ او ڪائوا يَعَلَمُوتَ ر 
ند اله خير ر واوا بغلىوت (@ 4. 

إلى مثل هذه الحالة تشير الآية 100 من e‏ (6): وجعلوا یله شرکآء ن والآیتان من 
سورة سا (34): ورم شرم جییکا کم قول لیگ أو کہ یار ڪَائوا يدون ج 


قالُوا سْبَحَنَك نت وَلِتا ين دونه بل اوا س اق ڪرم يم ويون @4. 


في اللغة العربية ألألوكة تعني الرسالة؛ قال الحق تعالى في فاتحة و لامد لله فاطر 


ار اظ ب 
eA IT r‏ 


1 


ب ۶ 


اموت وَالأُرضٍ جاعِل المَاتيکة رسلا 1 ايحو منتى ونك وَزيلعَ يزيد فی آنل ما 
CHES‏ 

حول الأسماء الحسنى وترتيبها ينظر للشيخ حي الدين بن العربي في الفتوحات الأيواب: 198 
حيث يقول أن الأسماء الإهية تتراص بين يدي مسماها كما تتراص اللائكة بين يدي ربها/ 177 
/558/ والباب 4 (الفصل الرابع)/ كتاب عنقاء مغرب/ كتاب إنشاء الدوائر/ كتاب كشف المعنى 


في الآيات من سورة الصافات (37) تقول الملائكة: وما هنآ إلا لَه مَقَام مُعلوم ( ونا لََحَنْ 
آلصَآفونَ ( وَإن تحن آلْسَبَحُونَ (4.. 


يړ 


الآيات في هذا المعنى كثيرة كفوله تعالى في الآية 15 من سورة فاطر (35): يتاج اأ 


راء إلى آله وله هو لقي َلَخَد ت وني الآية 154 من سورة آل عمران ( ل 


ي r‏ 1 ا 


آلأمر كله بل وني الآية 31 من سورة الرعد (13): وبل لله الأمر جميعًاي. 
ينظر تفصيل هذا المعتى في الباب 307 من الفتوحات للشيخ سحي الدين بن العربي وهو المتعلق 
بسورة (المرسلات)ء وينظر أيضا الأبواب الأخررة من كتابه (التنزلات الموصلية). - وإلى تلىك 
ألقنوات الإشارة في الآية 17 من سورة الرعد (13): E IE EA e OIL‏ 


ر ےر ح 


بِقَدَرهًَا iy e‏ وشا يوقدون عليه فى أ لار آبيقاءَ لي أو مع رَد مله 
كك يرب آل الَحَى وَالَْعل اما الربَد يذهب جُفاء وما ما بقع الاس يمحت في 
آلأَرّض کَدَلِك ضرت آله لار @. 
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(ي) حول مراتب الوجود» والأسماء الحسنى المتوجهة على إيجادهاء وما يناسبها من حروف ومنازل 


(رك) 


(ل) 


فلكية ينظر في الفتوحات الباب 198 (من الفصل 11 إلى الفصل 38). وأما أسماء الملائكة التاسية 
هذه المراتب وأسماء رؤسائهم فتنظر في كتابه (عقلة الستوفز)؛ وحول علاقتها بالرسل والأنبياء ينظر 
كتاب (المفاتيح الوجودية والقرآنية لفصوص الحكم لابن العربي) لعبد الباقي مفتاح. 

حول جل ما بتعاتق بالائكة بالتفصيل ينظر في الفتوحات الأبواب: 157/ 160/158/ وأيضا 
الأبواب: 7/ 25/ 60/ 154/ 238/ 311/ 314/ 321 1341 347/ 361/ 1366 367/ 309/ 
71 375/ 378/ 421/ 518/ 544/ وينظر إلباب 39 من كتاب (اليواقيت واججواهر في 
بيان عقائد الأكابرء للشيخ عبد الوهاب الشعراني). 

قال تعالل في هذا المعنى في الآية 110 من سورة الإسراء (17): قل آذعوا آله 
ایا ما تذعوا قله الأسماء ا شى . 

في هذا المعنى يقول الشيخ بي الدين في آخر الفصل 36 من الباب 198 من الفتوحات: [... إني 
ما قصدت الاسم الإهي المعين في إججاد صنف من أصناف الممكنات إلا لكون ذلك الاسم هر 
الأغلب عليه وحکمه أمضی فيه مع آنه ما من ممکن پوجد إلا وللأسماء الإلمية المتعلقة بالأكوان 
فيه أثرء لكن بعضها أقرى من بعض في ذلك الممكن المعيَن وأكثر حكما فيهء فلهذا ننسبه إليه]. 
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رمزية الجسر"' 
Le symbolisme du pont‏ 


حتى إن كنا في السابق نكلمنا عن رمزية الجسر في مناسبات عديدة فإنتا نضيف هنا إلى ما ذكرناه 
بعض الاعتبارات الأخرى التي ها علاقة مع بحث لدونالويزه كومراسوامي' حول هذا الموضوع. وفيه تلح 
با لخصوص على نقطة تبين الارتباط الوثيق هذه الرمزية مع جملة التعاليم التراثية المتعلقة بسوتراقا. 
والمقصود هو العنى الأصلي لكلمة سيتو (ا586)ء التي هي أقدم لفظة من بين تلف الألفاظ السنسكريتية 
التي تدل على الجسرء وهي الوحيدة الموجودة في ريغ- فيدا (الكتاب المندوسي المقدس) وهي باشتقاقها من 
الجذر سي أي ربط تدل جحصر المعنى على رابط؟ وبالفعل فان الجسر المنصوب على نهر هو الرابط بين 
ضفتيه. لكن زيادة على هذه الملاحظة ذات الطابع احمل العام يوجد في ضمن هذه الكلمة أمر أدق بكثر. 
وذلك آنه ينبغي تصور الجسر مشكلا في الأصل من خطوط هي نموذجه الطبيعي السوي تماماء أو من حبل 
مشدود» بنفس الكيفية الى شدت بها هذه الخطوط إلى أشجار نابتة على الضفتين مثلاء بجيث تبدو مربوطة 
فعليا مع بعضها البعض بوساطة هذا الخحبل. فالضفتان تمللان حالتين (أو وضعيتين أو مرتبتين) ختلفتين 
للكائن؛ ومن البديهي أن الحبل هنا هو نفس الخيط الذي يربط تلك الأوضاع (آو تلك المراتب) مع بعضها 
البعض» آي هو السوتراتما نفسه. والطابع المميز لمثل هذا الرابطء هو كونه دقيقا وشديدا في نفس الوقت» 
فصورته هذه ملائمة لطبيعته الروحانية؛ وهذا يقال بان الجسر شبيه بشعاع النور؛ وكثيرا ما يوصف في 
التراث بأنه ني ضيقه كح السيف* أو أيضا إن كان مصنوعا من خشب فهو يتشكل من عمود واحد أو 
من جلع واحد لشجرة”. وهذا الضيق يظهر كذلك الطابع الوعرالخطير للطريق المسلوك الى لا طريق 


نشر في: د.ت. حانفي - فيفري 1947, 

he Perilous Bridge oF Welfare “dans le “Hlarvard Journal of Asiatic studies 2)‏ لە مارفارد للدراسات 
الأسيويةء عدد أوت 944| . 

۰ امسر في التراث الإسلامي رمز للصراط المنصوب فوق جهنم. ولا وصول للجنة إلا بعد اجتيازه ويوصف بأآنه أدق من الشعرة 
وأحد من السيف- وهوعمودي انطلاقا من أرض الحشر إلى أعلى الفلك المكوكب حيث سطح الجنة. بنظر وصفه في الفتوحات المكية 
لابن العربي قي البايين 64/ 371 (الفصل 5) من القتوحات. ونظر! لأهمية هذه الرمزيةء تكررت كلمة (صراط) مع مشتقاتها في 
القرآن غر 5+ مرة٠‏ كما تكررت كلمة (مبيل) المكافثة اء مع مشتفاتها نحو 176 مرة. وكلما (طريى) ومشتقاتها تحر 6 مرات- 
(المعرب). 

۳ نذكر في هذا الصدد بالمعنى المزدوج للكلمة الإغجليزية "0241١‏ الى تدل في نفس الوقت على العمود وعلى شعاع الثور.ء كما تهنا 

عليه في موضع آخر (بتاة ونبارون “ مقال في دت دیسمر 1946 ). 
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سواها والتى لا ينجح الجميع ى اجتيازهاء وإنما القليل هم الذين بجتازونها بإمكانياتهم الخاصة وبدون 
ساعدة. ذلك آله بوجد دائما حطر في المرور من وضع إلى آخحرء إلا أن هذا يتعلق خصوصا بالعنى 
المردوج» أي ألخيري' و الشري' الذي يده الجسرء كما تمثله رموز أخرى كثيرةء وسنعود إليه بعد قليل. 
والعالان الممثلان بضفق النهر هما بالمعنى الأعم السماء والأرض ‏ اللتان كانتا متحدتين في 
اليد ثم انفصالتا بفعل التجلي E‏ وميدان هذا الظهور بأحعه شه حینئذ بنهر أو ببحر متد بينهما“. 
فالحسر إذن يكافيع بالضبط العمود المحوري الذي يصل السماء بالأرض مع كونه مبحافظ على الفصل 
بينهما. وبسبب هذه الدلالة ينبغي أساسيا تصوّره عموديا”» مثله مثل جيع الرموز الأخرى ل عور العام 
١‏ كمحو ر العجلة الكونية ‏ مثلاء حيث تئل عجلتاها السماء والأرض كما هو الحال هنا“ ؛ وهه الدلالة 
تبيّن أيضا التطابق الأساسي بين رمزية الجسر ورمزية السلم الى تكلمنا عنها في مناسبة اخرى'. وبالتالي 
فاجتياز الحسر ليس بشيء في الصميم غير صعود الحورء الذي هو وحده يربط تلف المراتب في ما بينها. 
وضفة الانطلاق هي في الواقع هذا العام أي المرتبة التي يو جد فيها حاضرا الكائن الذي ينبغي عليه اجتياز 
النهرء وأما الضفة التي يصل إليهاء بعد أن قطع مراتب الظهور الأخحرى» فهر العام المبدئي (آي الحضرة 


1 هذا هر الحظ الذي فضل به آلا بطال الشمسيرن وخصوا به وحدهم حسيما هو وارد في القصص والسرديات (الرمزية) التي تتكلم 
عن اجتیا ر اجر 

٣م‏ ر ر ا لق 13 لے جر er‏ ی کار حرا لے ایر ر 

فال تعاى في الآية 30 من سورة الأنياء (21): «أَوَلّم ير الذرين كقروا أن لسرت والأرْضَ اا رَتقا ففدَقتهمًا 


ج لے غ 


سا 
وان يِن آلْمَاءِ کل سىء ج اق يۇمنون‰. 

فى آي تطبيق أضيق نطاقا لتس هذه الرمزيةء يبقى المغصود دائما هو وضعيتان» هما بالنسبة ستو مرجعي في علاقة بينهما قتناسب 
مع العلاقة بين السماء والأرضص. 

1 في هذا الصدد. نذكر بتحبل البهلوان الذي كثيرا ما م وصفه وله علاقة بهذا الكلام الأخير. حيث يرم المبل في اهراء فيمكت؛ أو 
يبدو ماكثا في الحواء عموديا في الوقت الذي يتسلقه رجل أو طفل إلى أن بغيب عن النظر؛ فحتى إن كان الأمر هناء في غالب الأ حوال 
على الأقل ليس سوى ظاهرة إجاء. فهذا لا ييم من وجهة النظر التي تقف عندها هنا وملها ثل الصعود على الصتاري: ليست 
مي باقل من ثيل ذي دلالة بارزة عن ما هو مقصود لني الرمزية التي حن بصددها؟. 

۳ هلا المعنى «طابق تماما طا ذكره الشيخ حي الدين ابن العربي في الفصل الخامس من الباب 371 من الغتوحات حبث يقول: 1 
ويوضع الصراط من الأرض علوا على اسنقامة إلى سطح الغلك الكركب (أي فرق السماء السابعة) فيكون محهاء إل ارج الذي 
مارح سور المنة] (المحربا. 

4 السيدة كوماراسوا مي تبه على آن ثمة حالات يوصف بها الجسر وكان شكله شكل قوس. وعو ما بجعله متطابقا بكيفية متاو 
الوضوح مع قوس قزم لكن هذ الحالات فليلة امورود فى الرمزية التراثية في الواقع» ونضيف بأن حتى هذا التميل لا يتنافض مع 
تور اسر کاله عمودي. لأنه كما قلنا بصدد سللة العرال الخط المنحي ذو اطول اللاعدود يكن تشبيهه. في كل من أجزاثه. 
مستقيم يبقى دائما عمودياء من حيث آله عمودي بالنسبة لميدان الوجود الذي مجتازه؛ وزيادة على هذاء حتى في ا لحالة الي لا بوجد 
تطابق ٻين الحسر وقوس قزح. فان هذا الأخر يعثر على كلل حال» بصفة عامة. رعز! لاتجاد السماء والأرض.. 

.)54 ينظر رعزية السلم (ا لقال‎ (5y 
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الإهية في الاصطلاح الصوفي #). فإحدى الضفتين هي ميدان الموت حيث كل شيء خاضع للتحول بينها 
الأخرى هي ميدان الحلود". 

وقد ذكرنا قبل قليل أن الحور يصل السماء بالأرض وفى نفس الوقت يفصل بينهماء وكذلك 
الجسرء فرغم كونه هو حقا الطريق الرابط بين الضفتين ويتيح المرور بينهماء فيمكن أن يكون أيضاء من 
حیث معن ما عائقا حاجزا بينهماء وهذا يعود بنا إلى طابعه الخطير. ومعنى كلمة الرابط المندرج في الكلمة 
السنسكريتية سيتو يمكن أن يفهم من حبث دلالتين: فمن جانب» الرابط هو الذي يشد شيئين لبعضهما 
البعض؛ ومن جانب آخر هو عقبة تقبض الكائن في وحلهاء والحبل كذلك يكن أن يستعمل في كل من 
الحالتين (آي هو باسط واصل أو قابض خانق #)ء والجسر أيضا قد يظهر بهذا المظهر أو بالآخر المعاكس. 
أي في الحملة في المظهر ألخيري'آو في ألظهر الشري» تبعا لنجاح الكائن أو عدم نجاحه في التمكن من 
اجتيازه. ويمكن أيضا ملاحظة أن المعنى الرمزي المزدوج للجسر ينتج أيضا من كونه قابلا للاجتياز في 
ا لجهتون المتعاكستين. غير آنه لا ينبغي اجتيازه إلا في اتجاه وأحده وهو الذي يذهب من هذه الضفة نحو 
الأخری؛ وكل تقهقر نحو الحلف بشكّل حطرا لابذ من تجتبه“ إلا في الحالة الوحيدة التى يكون فيها الكائن 
قد تحر من الوجود المقيد. ويمكن له بالتالي أن يتحرك جحرية كما يشاء» عبر كل العوالم. ومثل ذلك الرجوع 
نحو الخلف بالسبة له ليس سوى ظاهرة وهمية تماما. آما في آي حالة آخرى غير هذه» فجزء الجسر الذي تم 
اجتيازه ينبغي في الوضع السوي أن بغيب عن النظرء بجيث بصيح كآنه لا وجود له» فمثله مل السلم 
الرمزي الذي يرتكز في نفس اليدان الذي يوجد فيه حاضرا الكائن الصاعد عليه فجزؤه الأسفل خختفي 
عنده بمقدار ما ينجز من صعود“ ما دام الكائن لم يبل إلى العام البدئيء وبعد بلوغه كن له أن ينزل منه 
إلى مجلى الظهور؛ والتحقق لا يمكن أن يتم فعلا إلا في الانجاء الصاعد بدون أن يتاثر به بتاتاء وأماً من يتعلق 
بالطريق لذاتهاء مقتنعا بالوسيلة بدلا من الغايةء قإن الطريق يمسي حقا عقبة حاجزة بدلا من أن تفضي به 


1 في الرمزية العامة لعبور الياء من حيث اعتبار آنه يقود من الموت إلى الخاود: من البديهي أن اجتياز جسر أو جازة لا بتناسب إلا صم 
حالة وقوع العبرر من ضفة إلى آخرى. آي آنه لا يتناسب مع حالة الصمود بعكس اتجاء التيار حو منبعه» آو حالة المبوط في انجاء 
التبار غو البح وهي الحالات الي يتم فيها السفر بالضرورة بوسائل أحرى. مطابقة مثلا لرمزية الملاحة البحرية القابلة للتطبيق في 
جميع الحالات (بنظر عبرر المياء ا لقال 56.. 

2ا من هنا جاءت التلويحات الترددة بكثرة في القصص والسرديات المروية في شتى المصادرء عن حطر الرجوع من الطريق والنظر إل 
الخلف. 

١‏ بو جد هنا كالائطراء للمحور في ذات الكائن السالك عليه كما شرحناء في تاب العلائية العلمى؛ ؛ إلى هذا الكتاب غيل في ما تعلق 
بنقاط أخحرى مرتبطة به لأ سيما تطابق هذا الكائن السالك مم احور نقسه» كيغما كان ارمز الممفل للمحورء ويالتالي تطابقه مع 
الجسر أيضاء وهذا هو الذي يعطي المعنى الحقبغي لوظيفة ألبابا الي (بونتيفيكال 0١11! ٠۵|‏ ": المشتقة في الفرنسية سن برنث أي 
جسرا؛ ومن بين العبارات التراثة المشرة هذا المعنى بوضوح هذه الحملة السلتية الى أوردتها السيدة كوماراسوامي في صدر جلها: 
من آراد آن کون سيدا پنبغي عليه أن بون جسرا. 


39] 


فعليا إلى الحريةء وهذا يستلزم قطعا مستمرا دؤوبا للعلائق والعوائق (أو الحظوظ واللحوظ في المصطلح 
الصرق ) الذي جتذبه إلى المرأاحل التى حلفها وراءء إلى أن ينطوي انحور في النهاية في نقطبة فريدة هي 


د 


المشتملة على الكل وشي مركز الذات الكل '. 


e‏ توجد تصوص صوفية لا تحصى كثرة حدر عن خطلورة الوقوف آو الالتغات في طريث السلوك. و يقال المانفت لا پصلل وأيضا الطريي 
ملك أو هلك - (المعرب) 
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)64( 
الجسروقوس قرع“ 


Le Pont et Parc- en- ciel 


في سياق الكلام عن رمزية الجسر ودلالته انحورية في أساسهاء أشرنا إلى أن تشبيهها برمزية قوس 
فح غیر شائع کما بظنٌ عادة. وبالتآکېد تو جد حالات يقع فيها هذا التشبيهء ومن أبرزها مانصادفه في 
التراث السکندنافيء حیٹ يتطابق جسر بايفروست )8y٣056(‏ مع قوس قزح بكيفية صريجة. ومن ناحية 
آخری» عندما پوصف اجسر بان جرء! من مساره یکون صاعداً ٹم یتجه هابطا في جزئه الآخرء آي آئه على 
شكل قوس فهذا الوصف يبدو بالأحرى في غالب الأحيان» كمقارية ثانوية مع قوس قزح» بدون أن 
يستلزم تطابقا بين هذين الرمرين؛ وهذه المقاربة تفسر بيسرء من حيث أن قوس قزح يعتبر عموما رمز الصلة 
بين السماء والأرض؛ وهذا لوجود ارتباط بديهي بين علامة انحادهما وبين وسيلة الاتصال بينهماء لكن لا 
ينجر بالضرورة عن هذا الارتباط ثاثل أو تطابق. وللتو نضيف بأن نفس هذه الدلالة لقوس قزح؛ وهي 
موجودة بكيفية أو بآخرى في أغلب التراثيات» ناتجة مباشرة عن العلاقة الوثيقة مع المطس لأ غيثه» كما 
شرحناء في مواضع أخرى» يئل نزول المؤثرات السماوية إلى العام الأرضي”. 

والمثال الأكثر شهرة في الغرب هذه الدلالة التراثية لقوس قزح هو طبعا النص التوراتي الذي 
یصرح بھا بوضو ےا خصوصا العبارة التالية: [سأضع قوسي في السحاب» وسيكون علامة للارتباط بيني 
وبين الأرض]؛ لكن ينبغي التنبه إلى أن علامة الارتباط هذه لا تظهر بتاتا بأنها تيح الانتقال من عام إلى 
آخر» وهو الانتقال الذي لا توجد أدنى إشارة إليه في هذا النص. وني حالات أخحسرى» يوجد التعبر عن 
نفس الدلالة بكيفيات في غاية الاختلاف؛ فعند الإغريق مثلاء كان قوس قزح يشبه بوشاح إيريس" 
٠” )٣۹(‏ أو بإريس نفسهاء وذلك في عصر ل يكن بعد قد حصل في كيفيات التمثيل الرمزيةء الغلو في 
التجسيم بالمقدار الذي وصل إليه في ما بعد؛ وهذه الدلالة جاءت من كون إريس' كانت تعتر كرسولة 
للأرباب. وبالتالي فهي تقوم بدور الوساطة بين السماء والأرض؛ لكن من الواضح بأ مثل هذا التمشيل 
بعيدا جدا من جيع الوجوه عن رمزية الجسر. وبصفة عامةء يظهر أن قرس قزح قد آقيم في علاقة مع 


دش ي ډ د ماوس ,4 

3 پنظر الور والمطر الال لا)ء وينظر ایضہا كاب الخلا نة العظمى. البآاب E‏ 

سفر التكوين 9 17-12. 

لإ إبریس في ميتو أو جا الإغريفة کات عش ال سولة اة للا رباب ولو شاجها ألرإن کوس تزجح اا محرب). 
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التبارات الكوئية التي بواسطتها يتم تبادل الؤثرات بين السماء والأرض» وهي علاقة أمتن بكثير من صلته 
بانحور الذي عصل وفقه الاتصال المباشر بين ختلف المراتب: وهذاالعنى ينسجم أحسن مع شكله 
النحنی لأنه رغم آن هذا الشكل لا تناقض حتما مع مفهوم الاستقامة العمودية كما تهنا عليه سابقاء 
فصحیح علی کل حال أن ذا الفهوم لا توحي به الظواهر المباشرة مثلما توحي به صراأحة كل الرصوز 
الحورية جصر المعنى. 

ولا بذ من الاعتراف بان رمزبة قوس قزح معقدة جدا في الواقع» وما مظاهر متعددة رجأ من بين 
آهمهاء مظهر قد يدو غير متوقع لأول وهلةء وهو على كل حال يرجع بأاوضح كيفية إلى ما كنأ بصدد 
الإشارة إلبه» وهو تشبيه قوس فقزح بالحية؛ وهذا التشبيه موجود في تراثبات ختلفة جدا؛ وقد لوحظ في 
الحروف الصينية الدالة على قوس قزح؛ وجود الجذر الدال على ال حية؛ رغم أن هذا التشبيه لم يعبر عنه 
بصراحة في مواقع احرى من تراث الشرق الأقصى» بجيث يكن أن يُرى في هذا آثر لدلالة تصعد على 
الراجح إلى تاربخ موغل في القده“. ويبدو أن هذه الرمزية ل تكن مجهولة تماما عند الإغريق أنفسهم وذلك 
خلال عهدهم القديم على الأقل» فقد ذكر هوميروس' بان قوس قزح كان مثلا على درع أغاميمنون (أحد 
ملوك اليونان الأسطوريين وزعيمهم في حرب طروادة #) في شكلل ثلاث حيات لازوردية: [كمحاكاة 
لقوس يريس“ وعلامة خحالدة للبشر طبعها زاس" في السحب)“. وعلى كل حال في بعض مناطق إفريقياء 
لاسيما الداهومي» بشبه قوس قزح بألحية السماويةء وني نفس الوقت يعتبر الحاكم الممصرف في الحجارة 
الكرية والثروة والخصب؛ ومن الحتمل أن يكون هنا بعض الئلط بين مظهرين ختلفين لرمزية الحية. ذلك 
لأ دور الحاكم المحصرف في الكنوز أو الحارس هاء يُنسب بالفعل ني غالب الأحيان إلى كينونات توصصسف 
باشكال متنوعة من بينها الأفاعي والتنائين» غير أنها تكون حينذ ذات طابع دياسي بدلا من أن يكون 
سماويا؛ لكن من الممكن أيضا وجود تناسب بين هذين المظهرين التعاكسين ظاهرياء عاثل التناسب القاتم 
ين الكراكب والعادن“. ومن جانب آخر من الجالب للانتباء أن هذه ألحية السماوية ها شبه بارز بالحية 
الفضراء الوارد ذكرها في السردية الرمزية المشهورة لغوته (١ط»6) ٠‏ وهي الحية التي تتحول إلى جسر: 
تم تتفتت إلى أحجار كرية؛ فإن كانت هذا علاقة مع قرس قزح» فهنا جد مرة أخرى التطابق بينه وبين 


من العلوم آن شكلا داريا أو نصف داثري» مثل شكل قوس قزح» يمكن دائما في هله الوجهة من النظر؛ آن يعتبر كمسقط توي 
جزء من حازونية. 

.328 ص‎ .1 1e Book of Sons ینظر آرتور والاي.‎ . 

٠‏ الإلياذة 11 - تاسف لعدم عثورنا على الرجع بكيفية ادق خاصة أن هذا التمدبل لقوس فزح بثلاث حيات يبدو غريب لأول وهلة. 
وهو بلا شك جدير بأن يفحص بكيفية آكثر دقة. 

ينظ كتاب هيمة الكم وعلامات آخر الزمانة الاب 32. 

۳ فته (۱832-1749) من مشاهير الكتاب الألان. 
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الجسر» وليس هذا بالغريب لان من الحتمل جدا أن غوته كان في هذه النقطة يفكر في التراث السكندنافي 
تخصيصا. ومن جهة أخرى» ينبخي القول بآن السردية المذكورة غامضة جداء سواء من حيث مصادر محختلف 
عناصر الرمزية التي استوحی منها غوته» أو من حيث نفس دلالتهاء وكل محاولات التأويل التي أعطيت نما 
هي في الحملة بعيدة i SS E O E‏ 
بالمناسبة أن تسجيل ما تستدعيه من مقاربة غير متوقعة قد لا لو من فاقدة”. 

ومن المعلوم أن إحدى الدلالات الرمزية الأساسية للحية ترجع إلى التبارات الكونية التي أشرنا 
إلبها آنفاء وهي في الصميم» ليست سوى الحصلة أو التعبير عن الأفعال وردود الأفعال للقوى المنبعثة على 
التتالي من السماء ومن الأرض”“. وهذا هو التفسير الوحيد المقبول لتشبيه قوس قزح بالحية» وهو تفسير 
يتوافق تماما مح الطابع المعروف لقوس قزح من كونه علامة للاتحاد بين السماء والأرض؛ وهو بالفعل اتحاد 
تبرزه إذا صح القول تلك التبارات» إذ لا وجود ها بدونه. وينبغي إضافة أن الحية عندماتكون ها هله 
الدالةء د Nn e sS‏ أو الخضا وعدا نالسر لهف لان تفن 
اتجاه احور هو الذي يحدد اتجاه التيارات الكونية لكن بدون أن بختلط هذا الاتجاه مع ذلك الآحرء كما أن في 
الرمزية المندسية المناسبة للرمزية التي نحن بصددهاء لا تختلط الحلرونية المسطرة على اسطوانة مع احور نقسه 
هذه الاسطوانة؛ وكذلك هو شأن العلاقة التي يمكن أن تعتبر الأكثر صحة بين رمزيتي قوس قزح والجسر؛ 
لكن لاحقا حصل هذه العلاقة في بعض الحالات نوع من الاندماج بين الرمزين» وهو اندماج لا يمكن 
تربره تبرير! تاما إلا إذا أعتبرنا في نفس الوقت ثنائية التيارات الكونية المتميزة كأنها منطوية في وحدة التيار 
الحوري. ومع هذاء لا بذ من التنبه إلى أن الكيفيات التي يُمثل بها الحسر نختلف تبعا لتشبيهه أو لعدم تشبيهه 
بقوس قزح. وفي هذا الصدد يمكن أن نتساءل إذا م يكن فارق الدلالة بين المجسر المستقيم والجسر 


ر غالبا ما يوجد التباس وضبابية في الكبغية الى يوظف بها غوته الرمزيةء وهذا بمكن ملاحظته أيضا في الترتيب الذي وضعه لسردية 
فاوست؟ ؛ ونضيف أله يوجد أكثر من سؤال يطرح عن المصادر التي أمكئه أن يستقي منها بكيغية تضاوت مباشرتها زيادة وئقصاء 
وكذلك عن الطبيعة الخقيقية لارتباطاته بالتنظيمات المسارية حارج الماسونية. 

0 في التمائل الذي يزيد أو ينقص» بين حية غوته وقوس قرح لا مكننا الأخذ بعين الاعتبار اللون الأخضر المنسوب للحبةء رغم أن 
البعض آراد أن يجعل من اللون الأ حضر كامحصلة لألوان فوس قزح لأنه يقع في وسطه؛ لكن» في الواقع هو لا مجحتل حقا الموقع 
المركزي الأوسط إلا بشرط قبول إبلاج اللون النيلي في فاتمة الألوان» ولقد شرحنا في السابق الأسباب التي تبعل هذا الإيبلاج تافها 
ني الحقيفة ومجردا من أي قيمة من حيث الاعتبار الرمزي (ينظر: الأشعة السبعة لقوس قزح الال 57), - وفي هذا اللصدد ننبه 
على أن احور يتناسب بالتحديد مع الشعاع الساعء وبالتالي مع اللون الأبيض» بينما التمييز نفسه بين ألوان قوس قزح يدل على 
نوع من ألتيرج الخارجي بائنسبة هذا الشماع الحوري. 

ينظر كتاب الثلائية العظمى الاب 5. 

نذكر يأن هذا الشكل المستقيم والعمردي بطبعه» هو المناسب بالاصوص للمعنى الدقيق لعبارة الصراط المستقيم في الملة الإسلامية 
(ينظر كتاب رمزية الصليب الباب 25). 
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امقوس مبدثيا على الأقل» نماثلا نوعا ماء لفارق الدلالة الذي يوجد بين السلم العمودي والسلم 
الحلزوني» كما ذكرناء سابقا""؛ وهو الفارق بين الطريق حوري الذي يفضي مباشرة بالكائن إلى اقام 
المبدئي (أي إلى الحضرة الإمية في الاصطلاح الصوفي #)ء والطريق الذي هو بالأحرى جاني ويستلزم 
الانتقال المرتب عبر سلسلة مقامات متدرجة» رغم أن الهدف النهائي في كل من الحالتين. هو بالصرورة 


{2} 


يظر رمزية السلم (القال 54). 

2 استعمال السلم الجلزوني في التربية السلوكية يفسره التطابتق بين درجات السلوك وما يكافڙها من قامات وأحوال للسالك (آو 
أوضاع للكائن): وفي الرمزية الماسونيةء يمكن أن نذكر كمثال لذلك. السلم الدوار (8٣اااك‏ ع11011 ) بدرجاته الخمسة عشرء 
الموزعة في ذ + 5 + 7 والقي تفضي إلى غرفة الوسط. وقي حالات آخرى. نفس الرانب المخدرجة ثل بدرج. لكن وضعيتها وشكلها 
يدلان على أنه لا كن التوقف فيها وأنها ليست سوى وسيلة للصعوه المحواصل في حين أنه بالإمكان الإفامة مدة تطول آو نتقصر 
علي درج سام أو على أي حال على فسسحة المبسطات الموجودة بين تلف الجموعات التي قسمت عليها الدرج. 
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)65( 


سلسلة ا لای ر( 
La chaîne d union‏ 


من بين الرموز الماسونية الى تبدو أنها أمست في أيامنا في اغلب الأحيان غير مفهومة إلا قليلاء 
رمز اسلسلة الاتاو التي تحيط بالقسم الأعلى من غرفة (الحغل الماسولي). والبعض يريد أن پرى فيها 
الحبل الرفيع الذي كان بستعمله الماسون (البناؤون) العمليون لتسطير وتعيين حدود المبنى؛ وبالتاکید م 
الحق في هذاء لكنه رغم ذلك غير كاف وينبغي على كل حال أن نتساءل عن ما هي القيمة الرمزية لنفس 
هذا الحبل الرفيع . وتلك الوضعية (الرفيعة) التى اختصت بها أداة تستعمل للتسطير على الأرض يكن 
أيضا أن تبدو وضعية غير مناسبةء وهذء كذلك مساآلة ستلزم بعض الشروح. 

ولفهم ما هو المقصود هناء ينبي قبل كل شيء التذكر بآن في الاعتبار الترائي» ما من مبنى» مهما 
كان إلا ويشيد وفق نموذج كوئي؛ وما هو مصرح به بوضوح» أن غرفة (الحفل) صورة للكون؛ ولا شك أن 
هذا آخر ما احتفظت به الذاكرة من هذه التعليمة التراثية؛ فبقيت مستمرة إلى اليوم في العالم الغربي. وإذا 
كان الأمر على هذا المنوال فموقع البنى ينبي أن يُعين ويؤطرً بوسيلة تناسب بكيفية ما يکن تسميته ب 
إطار الكون نفسهء وسنرى بعد ليل ما هو هذا الإطار؛ ويمكن أن نقول للتو بآنْ التسطير مسد بالحبل يشل 
بالتحديد مسقطه الأرضي. وكنا قد رأينا مثل هذا في ما بخص لخطيط المدن المؤسسة وفق القواعد الترائة“. 
وهذه الحالة لا تختلف أساسيا في الحقيقة عن حالة الباني الخاصة إذا أحذت على حدة لأن المنهاج المتبع في 
جيع الأحوال هو عاكاة نفس النموذج الكوئي. 

وعندما يشید البنى» بل حتى بمجرد أن يبدأ في الارتفاع؛ لا يبقى للحبل أي دور بقوم به؛ وبالتالي 
فموقع سلسلة الاتحاد لا برجع تحديدا إلى التسطير الذي تم استعماها فيه وإلما يرجم بالأحرى إل موذجه 
الكوني؛ والتذكير بهذا الأخير له بالعكس ما بيرر دائما وجوده لتحديد الدلالة الرمزية لخرفة احمل وخعلف 
أقسامها. والحبل الرفيع نفسه في شكلل سلسلة الانحاد هذه. يصبح حيتئذ رمزا لإطار الكون (أو ل اطوق 
العام #)؛ وتبرير موقعه (في القسم الأعلى)ء ينهم بلا عناءء إذا كانء وهو ما عليه بالفعل: إطارا سماوياء 


نشر في: دته تمر 1947. 

tetaîne dalliance” في الشابات الحرغية تسمى سلسلة الاتتلاف (أو سلسلة التحالف:‎ ١ 

هذا الرمز يحمل أيضا تسمية أخرى. هي الطرة المسنة. وهي بالأحرى تدل بالتحديد حسبما يبدو على حيط طلة؛ ومن المعلوم أن 
الطلة رمز للسماء (مثلا عطلة العربة في ثراث الشرق الأقصى)؛ لكن في الواقم ليس تي هذا أي تنافض كما سنراه بعد قليل. 

وهذا فن التشبيه محيط طلة يكون مبررا أيضاء وهر ما لا يصح طبعا بالشبة للمسقط الأرضي هذا الإطار السماوي. 
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بدلا من أن يكون أرضيا (كما كان عليه خلال التسطر قبل ارتفاع البناء)"'. ونضيف أن ثل هذه النقلة 1¿ 
تفعل الأرض في الحملة سوى إرجاع ما كانت استعارته في البدء من السماء إلى السماء. 

والذي يبرز دلالة الرمز بوضوح» هو أن الحبل من كونه أداة ما هو إلا جرد خط بينما لساسسلة 
الوحدة» بالعكس. عقد متباعدة بنفس السافةء وعدد هذه العقد هو- أو ينبغي أن يكون في الوضع السوي- 
مساویا لای عشو“. وبالتالي فبديهي آنها متناسبة مع البروج الفلكية. وبالفعل: فان فلك البروج الذي 
تسبح في داخله الكواكب. هو الذي يشكل حقا ألغلاف (أو ألطرق) الحيط بالكون. أي آنه هو الإطار الذي 
ذکرناه؛ وبديهي بأته كما وصفناه إطار' سماوي حقا. 

والآن يو جد أيضا آمر آخر لا بقل أهمية: وهو أن من بين وظائف الإطارء بل ربا هي وظيفته 
الأساسيةء الحافظة على مواقع ختلف العناصر التي بتضمنها أو يشتمل عليها في داخله» بجيث تشكل جلة 
مرتبة؛ وما هو معلوم»ء هذه هي الدلالة الاشتقاقية نفسها لكلمة كوسموس (1008ء0 أي کون)؟؛ 
وبالتالي ف ألإطار ينبغي بكيفية ما أن بربط أو يوحد هذه العناصر في ما بينهاء وهو ما تعبر عنه بجلاء تسمية 
سلسلة الاتحاد؛ ومن هنا جاءت أعمق دلالة تعلق بهاء لأئهاء كما هو شان كل الرموز الى تظهر على شكل 
سلسلة أو حبل أو خيطء ترجع في الصميم إلى أسوتراتا. ونكتفي بلفت الانباه إلى هذه التقطة دون الدخول 
هذه المرة في شروح أوسع»ء وسنعود إليها قريباء لأ هذا الطابع ظهور! أبرز في حالة بعض التاطيرات 
الرمزية الأخرى التي سنفصلها في ما يلي. 


9 يطل على هذه العقد اسم حيرات اليب وهذا الاسي وكذلك الشكل المميز هذه العقدء رجا يحمل من حيث إحدى الدلالات 
طابع القرن الثامن عشر. لكن تمل آن يكون هنا أيضا أثر لمر يصعد إلى تاريخ آبعد بكش. بل يكن أن يكون مرتطا مباشرة حتى 
برمزية تنظيم أوفياء الحب. 

لوحة الغرفة (الماسولية)ء الى هي غير مستعملة في الواقم. والواردة في صدر كتاب الماسونية الخفية ل راغون هي غير صحيحة كما 
هو واضح. سواء في عدد العقد في سلسلة الاتاد أو للموقع الغريب. بل إلذي بتحذر شرحه. المعطى لعلامات البرورج. 

ابعش يظن بان هذه العقد الاثنثا عشر تستلزم مثالا على الأقل. وجود عدد مساري للأعمدة آي عشرة منها زائدة على غمودي 
الحهة الغريية المناسبين لطرفي سلسلة الاتحاد؛ ومن الملاحظ في هذا السياق. وجود هيئة مائلة. رغم شكلها الداتري. فی بعض الآثار لا 
قبل العاريخ التي ها كذلك علافة بديهية بفلاك البروج. 

4 مرة أحرى» في موضوع تقسيم المدينة وفق تقسيم فلك البروج: نحيل إلى البحث الذي أحلنا إليه آنغا (أي إلى المغال 13)؛ وا تجدر 
ملاحظنه. وله علافة با سنقوله في ما يلي أن هذا التقسيم نفسه هو الذي يعين المواقع الاصة المتاسبة لمختلف العتاصر الي باتعادها 
تتشكل المدينة. ونجد آيضا مثالا آخرا للطوق الرجي في رعزية مينغ -تائغ (عanا‏ - 110) بالشرق الأقصي وهو قصر 
الاميراطور بقتحاته الاثتي عشر (ينظر كتاب الثلائية الكبرى. الباب 16). 

يكن القول بان عالنا مرتب' في إطار جلة التعينات الرمنية والمكانية المرتبطة بالبروج» لعلاقته المباشرة بالدورة السنويةء هذا من جهة: 
ومن جهة أخرى: لتناسبه مع اتجاهات الفضاء (المددة للأنكة) (وحته النقطة الأحيرة هي طعا على علاقة وئيثة أيضا مسالة تو جيه 
المباني وغق الاعتبارات الثراثية). 
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)66( 
التأطبرات ومسالك المتاه‎ 
Encadrements et labyrinths 


1; 


لقد درس آ.ك. كوماراسوامي في محث له“ الدلالة الرمزية لبعض العقد الموجودة من بين رسوم 
lلuرٽ‏ »رر (Albert Durer)‏ *: وهه العقد هي متحابكات معقدة جدا تتشكل من تسطير خط 
متواصل» والجموع وضع في هيئة دائرية؛ وفي عدة حالات يوجد اسم دورر مسجلا في القسم المركزي 
ألعقدة . وقد أقيمت مقاربة بين هذه الحقد ورسم ماثل ها ينسب عادة إلى لييونارد- دي - فينسي 
(Léonard de Vinci)‏ ” ور في مركزه الكلمات آكاديية ليبولاردو- دي- فينسي+ وقد أراد البعض 
أن يرى فيها إمضاء اعيا لأكاديية باطنية كما كانت عليه عدة تبظيمات في إبطاليا خلال ذلك العصر: 
وليس ذلك بدون سبب. وبالفعل» فقد سُميت هذه الرسوم أحيانا ب منعرجات أو بمسالك المتاهة: وكما 
نبه عليه كوماراسوامي» فرغم اختلاف الأشكال الذي يحمل أن يكون جانب منه ناما عن أسباب تقثية 
فان هما فعلا علاقة قريبة من مسالك التاهةء لاسيما مع تلك الى كانت مسطرة على بلاط بعض الكنائس 
في العصر الوسيط؛ وقد كانت هي أيضا تعنير كأنها تشكل إمضاء جاعيا لنقابات البنائين. ولكونها ترمز 
للرابطة الموحدة لأعضاء تنظيم مساري في ما بينهم أو على كل حال لتنظيم باطني. فإ هذه التخطيطات 
تظهر طبعا تماثلا بارزا مع أسلسلة الاتحاد الماسونية. وإذا تذكرنا ما هذه السلسلة من عقدء فاسم عَقد الذي 
أطلق على هذه الرسوم له كذلك دلالة بأرزة؛ وحسبما بظهر. قد يكون دورر نفسه هو الذي أطلق عليها 
هذا الاسم. وهذا السبب» ولسبب أخر سنعود إلبه لاحقاء من المهم تسجيل أ الخطوط المذكورة متواصلة 
ولا يظهر فيها آي انقطاع؛ وكذلك هي مسالك المتاهة في الكنائس فقد كان بالإمكان اجتيازها من طرف 
إلى أخر بدون أن تصادق في آي مكأن نقطة انسداد جير السالك على التوقف أو الرجوع إلى الخلف: 


«The Art Quarterly JF j Ihe lconography of Durer’s “knuts’ and Leonardo's "Concilenilion” 2 

ا دورر: رسام وخحطاط آلاني (1471- ۱528) ولد وعاش في نورمبورغ. لیبوناردو دې فيسي (519-1452) ولد في فينسي 
بإيطالياء تعاطى التشريح واهندسة والأدب والموسيقي واللحث. لكن شهرته قامت على الرسم. أشهر لوحاته الجوكوندا والعشاء 
السري- ( المعرب) 

ا کر أن تعد كر هنا العا ألغا (ةاراقاتع ۴ الذي كان علامة تعارف بين الفياغرريين. وكان من لازم صل ره ية موصولة لا 

انقطاع فيها. 
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وبالتالي فهي تشكل في الواقع بكل بساطة طريقا طويلا جدا ينبغي قطعه إلى نهايته قبل بلوغ المركز". وفي 
بعض اخالات. كما هو الحال في ميانس' (ك«عنصى) * المشرف على البناء يجعل لنفسه صورة قي القسم 
المركزي» مثلما سجل أفينسي وادور اسميهما فيه؛ وهم بهذا يتموقعون رمزيا في أرض مقدسة آي في 
عل خاص ب ب الخواص کما شرحلاه فی موضم آش ' 3 » أو في مركز روحي» كان يعشر في جميع الأحوال؛ 
صورة أو انعكاسا لمركر العام الحقيقي٠‏ كما هو الحال في تراث الشرق الأقصى حيث كان الإمبراطور يحتل 
على الذوام موقعا مر کر 

وهذا يعود بنا مباشرة إلى اعتبارات من نوع آخرء تتعلق بدلالة آكثر باطنية وأبعد عمقا هذه 
الرمزية؛ وذلك أث الكائن السالك لسبيل المتاهةء أو أي تيل آخر مكافئ له. يعشر في النهاية على الموقع 
المركزي؛ أي أنه في ميدان التحقق الروحي يصل إلى مركز عين ذاته وبالتالي فإ المسار نفسه بجميع 
عوائقه وعلاثقه ثل طبعا كثرة الأحوال أو تنوعات الوجود الظاهر"“ التى تاه فبها السالك خلال بداياته 
عبر السلسلة اللاعحددة قبل آن يتمكن سن الاستقرار في هذا المركز. فاط الموصول هو إذن صورة 
لسوتراتا الذي يربط جيع المراتب مع بعضها البعض؛ وني حالة حيط آريان المرتبط بسار المتاهة تظهر هذه 
الصورة باتم وضوح بحيث يتعجب المرء كيف أمكن للبعض عدم رؤيتها"؛ وهكذا فان اللاحظة التي ختمنا 


1 بنظر: و۔ر. لتهابي Acht eeture. My stielsme and ۸1١112.‏ الباب 7. - هذا الولف الذي كان هو تفسه مهندسا. مم في 
كتابه هذا عددا كير! من المعلومات الفيدة المتعاقة بالرمزية المعمارية لكنه مع الأسف لم يعرف كيف يستخرج مها الدلالة الحقيقية. 

أميانس: مدينة فرنسية تبعد عن باريس شمالا ب 30 1 كلم؛ من أشهر معالمها كاندرائية كبري برجم تأسيسها إل القرن 13 ميلادي 
(المعرب). 

1 من المعروف آن مالك التاهة هذه كانت تسمى عادة ب طريق اورشليم. واجتيازها كان بعت كبديل عن الحج إلى الأرض القدسة:؛ 


وف (كنيسة) سانت- أب هير إسدينة فر نسية) يو جد رسم يكل آورشليم في مركز التاهة. 

1 الكهف ولك التاهة (القال 29). 

ينظر الللالية الکری. الاب 16 - في سياق هذه القاربة. كن التذكر بلقب إمراطور )1١102۲410۲‏ المخصرص برئيس بعض 

لنظيمانت وردة الصليب. 

ج لعل أحسن مال مذ مكان ولادة وبعث الرسول الاع سيدا مد ٠:5‏ في مركز العام مكة ام القر ی حیث أشرف بوت الله البيت 

العيق الكعية المقدسة -االمعرب) 

کر بطبيعة الخال أن بكرن القصود: حسب الحالات. إما مركز مرثية وجودية خاصة. وإما مركز إالذات الكلية والأول يتناسب مم 

غاية 'الأسرار الصغرى- والثاني يتناسب مع غاية الأسرار الكبري. 

ا0 تقول تنوعات آي في انخالة الى تعتبر فيها مرتة واحدة من مراتب جلى الظهورء كما هي بالضرورة الحالة المتعلقة ب الأسرار 
الصغرق: 

7 في نفس السياقء من المهم أيضا ملاحظة أن لرسوم درز وقسي تشابها جليا مع ألزخارف العربية. وقد نيه على هذا كوماراسوامي: 
واليغايا الأ رة لتخطيطات من هلا النوع في العام لغري تو جد في الترقيعات المختصرة وبعضس الز خارف العقدة الشكلة دائما من 
نحط واحد متواصل. وهي التي بقيت مرعية باهتمام عند النساخيڻ وأسائدة ا خط إلى حوالي منشصف القرن التاسع عشر. حى وإن | 
تعد رمزیتها مفهومة من طرفهم. 
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بها الببخث السابق تصبح مبررة. من جانب آخر كنا الححنا با لخصوص على طابع التآطير الذي تتمبز به 
هذه السلسلة؛ والحالة هذه فيكفي مشاهدة رسوم دورر وفينسي للتيقن ٻآنها هي آيضا تشكل تأطيرات 
حقيقبة تحيط بالقسم المركزي» وهذا يبرر مزيدا من التماثل بين هذه الرموز؛ وهناك حالات أخرى سنرجع 
فيها إلى معاودة اللقاء مع هذا الطابع التأطيري المميزء وبكيفية تبرز مرة أحرى التوافق الكامل بين ختلف 
التراثيات. 

هذا وني کتاب تکلمنا عنه في موضع آخ ر ذکر 'جاکسون کناغھت (٤۲عااkK ck01‏ ھا) آنه 
عثر في اليونانء قريبا من كورانث (٥٤0۲11))ء‏ على نموذجين مصغرين من الطين لنازل يعود تاريخها إلى 
العهد القديم المسمى بألعهد اهندسي”“؛ وعلى الجدران الخارجية رى منعرجات تحط بالمنازل» وتخطيطها 
يبدو أنه يشكل إذا صح القول بديلا عن مسلك التاهة. وبتقدير أن تلك المنعرجات نمثل وسيلة دفاعء إمَا 
ضا أعداء من البش أو بالأخص ضد مؤثرات نفسانية معادية: يكن آن تكون ها أيضا وظيفة حفظ 
(وستر وصون)ء بل وحتى وظيفة مزدوجةء وذلك ليس جمنعها المؤثرات الشريرة من ولوج المسكن فحسب» 
بل أيضا ينع المؤثرات الخيرية من اروج منه وتشتتها في الخارج. ومن الحتمل؛ني بعض العصورء آنه م ينظر 
إليها أكثر من هذا؛ لكن لا يثبغي أن ننسى بان اختزال الرموز في استعمال سحري (أو بالأحرى للتصرف 
في الكون#) بكيفية تزيد أو تنقص: بتناسب مع حالة انحطاط في الاعتبار الترالي» وهي حالة يكون فيها 
المعنى العميتق لتلك الرموز قد سي . إذن فلا بذ أن في أصلها كان يوجد آمر آخر؛ ومن اليسير إدراك ما 
هو المقصود منه في الحقيقة إذا تذكرنا بان التشييد الترائي لأي مبنى يرن مطابقا لنموذج كوني؛ وما 
بحدث فصل بين ما هو مقدس وما هو غير مقدس» أي ما دأامت وجهة النظر السطحية الدونية لم تولد بعد 
بفعل ضمور التراث الروحيء فإ نشيبد المساكن الخاصة نفسها في كل مكان وزمان كان يتم وفق ذلك 
النموذح الكوني. فالسكن» كان حينذاك صورة للكون. أي كأله عام صغير مغلق وتام ضمن نفسه؛ وإذا 
لاحظنا آنه مؤطر بالمنعرج بالضبط بنفس الكيفية الي عليها غرفة (احفل الماسوني)ء التي لم تفقد دلالتها 
الكونيةء آي من حيث تأطيرها ب سلسلة الاتحاد فالتطابق بين الرمزين يظهر حينئذ في غاية الجلاء. وقي كل 
من الحالتينء المقصود في الصميم ليس سوى تثبل لإطار الكون نفسه. 


a5 1‏ ا ينظر الموضوع في جنا حول الكهف ومسلك المتاهة (القال 29). 

2 صورة هذين النموذجين توجد في الصفحة 67 من الكتاب المذكور. 

1 هذا العنى المميى لا يشي طبعا تطبيقا في العصرف الكرني (آر كرغية ) كغيره من التطبيقاث المشروعةء ولك الانخطاط ينمثل في 
فقدان النظر إلى المبدأ والاقتصار على جرد تطيق معزول ومن مط سفلي. 
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وهناك مال آخر لافت للنظر للتأطيرات في الاعتبار الرمزي» تعطيه امروف التصويرية الصينية 
ومرجعها الأصلي إلى شعائر تثببت آو ترسيخ للاستقرار وتنمثل في تسطير دواثر متراكزة أو حلزونية 
حول الأشياء. فا حرف هينغ» الدال على مثل هذه الشعيرة كان في الكتابة القدية يتشكل من حلزونية أو من 
دائرتین متراکزتين بين حطين مستقيمن. وفي العام القديم بأسره» كان ترسيخ استقرار الأسس الجديدة سواء 
للمخيمات آو للمدن أو للقرى ينم بتخطیط حلزونیات أو دوائر حوها؛ ونضيف أله بالإمكان أن نرى 
هنا مرة أخرى التطابق الخحفيقي للتاطرات مع مسالك المتاهة. وأما ما يتعلق اعرف الصيني شيش الذي 
يفسره الشراح الجده بيساطة ب كبير؛ فالمؤلف المذكور آنفا بقول بانه يوحي بالسحر (أو بالأحرى بالتصرف 
#) الذي يضمن سلامة الأمكنة بتأطيرها بواسطة علامات ها خاصية الحفظ. وهذا هو الهدف الذي كان 
مقصودا من الرسوم الحبطة جافة الأعمال الفنبة القديةء ومعنى شيش فو هو: شيء أو أمر مبارك لكونه آطر 
مباشرة أو رمزيا بهذه الكيفية؛ وكذلك يكن تأطير جائحة (أو كارثة) لنعها من الانتشار. وهنامرة أخرى 
تعزى المسالة بصراحة إلى السحر أو ما بفترض آنه كذلك؛ لكن مفهوم التثبيت أو ترسيخ الاستقرار يش 
بوضوح حقيقة الأمرء المتمثلة في الوظيفة الأساسية للإطار' كما ذكرتاها سابقأء آي توحيد تلف العناصر 
الي حيط بها وجعلها مسنقرة حتفظة بمواقعها. 

ویوجد کلام ل لاو تسر ]5c11(‏ - 0ھ(“ پظهر منه طابع هذا التأطر وعلاقته بتلك الحروف 
الصينية وسماتها بدلالاتها البارزة في هذا الصدد يقول مثلا: [عندما نقوم بتأطر اللفغوس الميوانية السبعة» 
والتحقق بالوحدة (أو حصريينغ› أي احرف التصويري الذي يذكر بفهوم مماثل لحرفاهينغ) يكن حينئذ 
آن نکون محصنين لا ينفذ فبنا من الخارج شيء» ومعصومين من التلاشي] وني قول آخر له: [مقتضى 
معرفة مؤطرة (أو محصنة) كما بنبغي(شيرش)ء نسير بشبات في الطريق العظيم الأقوم]. قالمقصود من القول 
الأول هو طبعا إقامة آو تشيت النظام السوي بهدف توحيده؛ وفي القول الثاني المعرفة المؤطرة كما ينبغي هي 
بمحصر المعنى معرفة (حكيمة) يوضع فيها کل شيء بدقة في مکانه الأليق. ومع هذا فالدلالة الكونية للإطار 
تقس بدا مفقودة في مثل هذه الحالة؛ وبالفعل» فتبعا لجميع المغاهيم التراثيةء اليس الكائن الإلساني هو 
العام الصغير وآلا بنبغي للمعرفةء هي أيضاء أن تشمل بكيفية ما جملة الكون كله 


.)6 هذه الشعائر تتناسب بالطبع مح حالة خاصة لا يمى في الاصطلاح المرمسي ب المخثر (ينظر الثلاثة الكبرى. الباب‎ ١ 

1 آ. والاي. he Book of changes, Bulfetin of the Muscurm of Far Faslern A IMIQUICS‏ العد3s‏ ستوگھوم 
1934 

لاو تسو القرن السادس قل اليلاد) من أقطاب مذهب الطاوية. أي اذهب العرفاني الباطي في الملة العبينة الأصلية أو التراث 
الروحي للشرق الأقصي) - (المعرب). 

0 تاب تاو - ٿيي“ ينم الباب )1 (مؤلفة لاو- تسو)ء توحمة إلى الفرنسية غير منشورة للسيد جاك ليوني. 

تفس المصدر: الباب 33 تقس الترجة. 
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(67) 


الأربعة الرقمية:' 
Le “quatre de chiffre”‏ 


من بين العلامات القدية الخاصة بالنقابات الحرفية» توجد علامة ها طابع يتميز بالإأبهام وهي 
التي يطلق عليها اسم ألأربعة الرقمية لان ها بالفعل شكل العدد 4» مصحوبا في كثير من الأحيان بخطوط 
إضافية أفقية أو عموديةء ومتشابكا عموماء إما مع رموز أخرى متنوعةء وإما مع حروف أو أسماء حروفها 
متحابكة متداخلة. والمجموع يشكل جلة معقدة يجتل فيها دائما ذلك العدد 4 الحزء العلوي. وقد كان عدد 
كير من النقابات. إن لم يكن جميعهاء تشترك في هذه العلامة؛ ولا ندري لاذا زعم أحد الكتاب الإخفائين 
منذ عهد قريب آنها خاصة بجعية سرية للعاملين في الطباعة والكتبيينء وزيادة على هذاء ينسب أصلها 
بدون مبرر إلى طائفة الكاتار (5ع1۲٤ة١)‏ ”. وصحيح أنها توجد في الكشير من شعارات العاملين في 
الطباعةء لكن ليس بأكثر من تكرار حضورها عند نحاتي الحجارة: والرسامين على الزجاج»ء وصانعي 
الأفرشةء وهذه آمثلة قليلة لكنها كافية لبيان أن ذلك الرآي لا سند له؛ بل لوحظ أن حتى بعض الخواص أو 
بعض العائلات» كانوا يرسمون نفس هذه العلامة على مناز مم أو على قبورهم» أو على شعارات انتمائهم 
لطبقة التبلاء؛ لكن هناء في بعض الحالات. لا يوجد دليل على أن لا ينبغي أن تنسب إلى أحد نحاتي 
الحجارة بدلا من المالك نفسهء وفى الحالات الأخحرى» لا شك أن العنيين هم أشخاص تجمعهم روابط مع 
بعض النقابات » وهي روابط تكون ورائية في بعض الأحيان. ومهما كان الأمر» فلا ريب أ للعلامة 
المذكورة طابعاً نقابياء وله علاقة مباشرة مع التعاليم المسارية للحرفة؛ بل بجكم استعماها الجاري به العمل 
ثمة دواعي قوية للظن بأنها أساسيا كانت علامة الأستاذية (آو علامة تفوق وسلطة). 

وما الأمرالذي بهمنا أكثرء فهو طبعا المعنى المقصود بالأربعة الرقمية؛ والمؤلفون الذين تكلموا 
عنها بعيدون عن الاتغاق حول دلالتهاء لاسيما آنهم عموما مجهلون كون الرمز يكن جدا أن يكون حقا 
فابلا للعديد من التفسيرات المختلفة» ولكنها لا تتدافى بتاتا؛ وليس في هذا آي داع للتعجب» مهما كانت 
ظنون الواقفين عند وجهة نظر سطحيةء وهذا ليس فقط لأ تعدد الدلالات ملازم عموما للرمزية نفسهاء 


1 نشر في: دات جوان 1948, 


ف الكاتار: فرفة مسيحية ظهرت في القرن ١2‏ ميلادي جنوبي فرنسا. حاربهم ملوك فرنسا حتى نة 1229م. 
ز2( كنا أشرنا في موضح آخر إلى روايط من هذا النوع بصدد الماسونيين المقبولين (او المتعاطفين انحبين) (ينظر: نظرات في التربية الروحية 
الاب 29( 
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وإنما زيادة على ذلك سواء في هذه الحالة آو حالات آخری كثرة کن أن پوجد تراکب وتداخل؛ بل 
وحتی اندماج» للعديد من الرموز في بعضها البعض يث تلطوي جيعا في رمز واحد. وقبال سنين انساق 
مو ديوناأ (0112عD )M.W.‏ إل ذكر الأربعة الرقمية من بین رموز أخرى توجد على بعض الأسلحة 
القدية فتكلم بهذه الناسبةء بإ از عن أصل ودلالة هذه العلامة فذكر الرأي الذي يرى فيها نها تمشل 
ما أطلى عليه هذه التسمية الغربية: القيمة المستيكية للرقم 4 )4 «La valeur mystique du chiflre‏ 
وهو لا يرفض هذا التاويل رفضا تاماء لكنه يفضل عليه تأويلا آحر؛ فيفترض أنها علامة تنجيمية خاصة 
بكوكب المشتري* حيث أن رمزه بالفعل في مظهره العام مشابه للرقم 4؛ وهو متيقن أيضا بان استعمال 
هذه العلامة يكن أن تكون له علافة ما مع مفهوم الأستاذية؛ لكن رغم هذاء بعكس السيد ديونا نحن نظن 
أن ليس في ما ذكره» مهما كانت مبرراته مشروعة ٠‏ إلا معاني اقترنت لاحقا بالدلالة الأولى الرئيسية 
للرمز. ) 

ويبدو لنا بلا ريب أن المقصود بالفعلء هو رمز تربيعي» لا لتشابهه مح العدد 4 وهو التشابه 
الذي یکن آن لا يكون سوى غطاء إذا صح القول» وإنما لسبب آخر هو أكثر حسما للمسألة؛ فهذا العدد 
4ء في جميع الحالات التي يظهر فيهاء له بالضبط شكل ماثل لشكل صليب مع خط مائل يصل الطرف 
الأعلى لفرعه العمودي باحد طرفي الفرع الأفقي؛ والحال هذه فمما لا مراء فيه أن الصليب» وبدون 
مساس لحميع دلالاته الأخرى» هو أساسيا رمز للتربيع'. والذي بزيد في تأكيد هذا التفسيرء وجود 
حالات يمحتل فيها رمز ألأربعة الرقمية في اقترانه مع رموز إضافبةء الموقع الذي بحتله الصليب في رسوم أكثر 
شيوعاء مطابقة لتلك الرسوم الأخرى ما عدا هذا الفارق الوحيد. وهذه هي با لخصوص اغالة التي تصادف 
فيها الأربعة الرقمية في رسم كرة الكون: آو كذلك عندما تعلو صورة قلب» كما يقع في كثير من الأ حيان 
خحاصة في شعارات العاملين في الطباعة. 


1 أسلحة حاملة لأشكال زخحرفة تنجيمية وطلسمبة مقال في مجلة تاريخ الآ دان عدد جو بلية - أكتوب 1924 

ذلك المشتري هر الرابع بعد فلك البروج والفلك المكركب وفلك زحل. والاسم الإهي التوجه على إيهاده هر الاسم العليم: 

ويناسه من الأوفاق العروفة تي علم أسرار الأعداد الوفق المربع: ومجموع الأعداد الأربعة لكل سطر مه ولكل عمود ولكل من 

القطرين العدد 34 (أي 4 * +2): أي أن اموع الكلي لأعداده هر 136 (آي 4 " +6)ء؛ وله علاقة مباشرة مع مفهوم التحصين و 

التأطر والحفظ المذكورين في القالين السابقين - (المعرب). 

هناك حالة أخرى غد فيها نقس هذا الاقتران لرمزية المشتري مع التربيع في الورقة الرايمة من أرراف لعبة التاروت. 

i‏ الصليب يشل التربيم في مظهره التحريكي (الديتاميكي ٠)‏ بينما اربع يثله في مظهره السكرني (الستاتيكي). 

1 في الأيقنة السيحية. القلب الذى يعلوه صليب يل طبعا القلب المقدس الذي هو في الاعتبار الرمزي. صررة ل فلب العالم: ويلاحظ 
أن التخطيط امندسي للقلب هو ملت قمته منجهة نحو الأسفل وبإضائة الصليب فوقه. يكمل شكل ذلك الرمزء ويس هو سوي 
الرمز اليميائي للکريت ي وض مقلوب. الذي عشل إكمال الصنعة الکري (تما يئل نزول الؤثرات السماوية إلى الأرض). 
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وليس هذا كل ما في المسالة. وإلما يوجد آمر آخرء رعا لا بقل أهميةء رغم أن السيد ديونا رفض 
الاعتراف به؛ ففي مقاله الذي ذكرناه آنماء بعد أن آشار إلى أن البعض أراد [أن تكون هذه العلامة مشتقة 
من التشكيلة الحرفية لاسم المسيح المسوبة إلى قسطنطيش»التى فسرت بدون ضوابط وشوهت في الوثائق 
اميروفنجية والكارولانجية" ] ثم بضيف: [وهذه الفرضية تبدو تعسفية تماما ولا يوجبها أي ائل]؛ 
ونحن بعيدون جدا عن رآيه هذا. ومن المثير للانتباء أن من بين الأمثلة التي عرضها السيد يونا نفسه» يوجد 
اثنان يثلان طخرائية اسم المسيح كاملة (أي تشكيلية هندسية متشابكة حروف اسم المسيح #)» وفيهما بدل 
حرف() بكل بساطة ب الأربعة الرقمية؛ أفلم يحرضه هذا على التنبه» فيكون على الأقل أكثر حذرا في 
إبداثه لذلك الرأي؟ وينبغي أيضا ملاحظة أنه يوجد على السواء” توجيهان متعاكسان للأربعة الرقمية: 
والحال» آنها عندما تكون موجهة نحو اليمين بدلا من اليسار كما هي في الحالة العادية للرقم تظهر حينفذ 
تشابها بارزا مع احرف (۴)؛ وكنا سابقا"“ شرحنا التمييز بين طغرائية المسيح البسيطة والأخرى ألمنسوبة 
لقسطنطين؛ فالأولى [تتشكل من ستة آشعة متعاكسة مثنى مثنى انطلاقا من المركزء أي تتشكل من ثلائة 
أقطار؛ الواحد منها عمودي والائنان الآخران مائلانء ولكونها طغرائية المسيح فهي تعتبر مؤلفة من اتحاد 
الحرفين الإغريقيين 1 و ×+ وآما الأخرى فتعتبر كذلك مؤلفة من الحرفين × و ۴ فهي مشتقة مباشرة من 
السابقة بإضافة حلقة إلى الحزء العلوي من القطر العمودي ليتحول حرف 1 إلى حرف ۴+ لكن ها دلالات 
أخرى فتظهر في أشكال عديدة متنوعة ‏ وهذا الذي مجعل استبداها بالأربعة الرقمية غير غريب» إذ ليست 
هي سوى هيئة مختلفة لنفس الرمز. وهذا كله يصبح جليا بمجرد أن نلاحظ بان الخط العمودي» سواء في 
طغرائية المسيح أو في الأربعة الرقميةء هو في الحقيقة تمل لحور العالم؛ والحلقة في قمتهء أي حلقة حرف 


۳ المروفنجہرن (أو الميروفيون): اسم السلالة الأولى من ملوك الفرنج. أسسها ميروفة (458-448) حكمت حتى 751ء. وتلاها: 
الكارولانجيون الذين حكموا فرنسا حتى 987م. 

3 ينبغي التمييز الدقيق بين التحريفات العرضية غير المقصودة: الناجمة عن عدم فهم للرموز. والتحريفات المقصودة ذات الدلالة. 

ا نقول على السواء لكن من النحتمل أن يكون التوجيه غو اليمين أو نحو اليسارء تابعا لبعض الاختلاف في الشعائر أو في النقابات؛ 
ونضيف عرضا في هذا الصدد: أنه حثى إذا كان وجود علامة تربيع تي الشعارات يدل على حيازة الدرجة الرابعة في تنظيم مساري. 
وهذا حتمل» رغم أن إقامة دليل عليه صحب. فهذ! طبما لا يؤثر بتاتا في القيمة الرمزية اللازمة للعلامة. 

رفوا 

(4؛ كنا سجلنا الخحالة الي تكون فيها هذه الحلقة مرف | على الشكل اخاص للرمز المصري المعروف ب حلقة حورس 1ا80 ) 
05ا1 وي هده الحالةہ احرف ۴ في نفس الوقت شبه بارز الوضوح مع بعض الإبر التي تعود إلى ما قبل التاريخء وهي كما 
أشار إليه كوماراسوامي. بدلا من أن تكون مثقوبة كما حدث للأبر !لأخرى في ما بعد. كانت معقوفة في أحد طرفيها فقسط) بجيث 
تتشكل على هذا النحو حلقة ير الفيط عبرها. (ينظر ثقب الإبرة: المقال 55). 

۳ بصدد طغرائية المسيح ألمنسوبة لقسطنطين: ننبه على أن اجتماع الحروف الأول للكلمات الأربعة المرقومة التي تصحها: وهي In‏ 
shoc signe vInces‏ يعطي ۲15۷[. آي اسم: يسوع المسيح)؛ ويدو أن هذه الإشارة لم تلحظ عموما: لکنها مصرح بها في رمزية 
تنظيم الصليب الأحهمر لروما وقسطتطين؛ الذي هو ٣0١”‏ عل - ع لآ أي قرع من الدرجات العليا للماسونية الإنجليزية. 
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بالصلیب وطابعه الحوري» مع اعتبار الخط الائل المكمل للشکل» آي الواصل بين طرفي ذراعسي الصليب 
بحيث يغاتى إحدى زواياء؛ فهذا الشكل ييمع بيراعة بين الدلالة التربيعية المفقودة في طغرائية المسيح وبين 
رمزية لباب الضيق؛ وفي هذا يتبين هنا وجود أمر في مام الملائمة مع العلامة المميزة للأستاذية (أو السمو 


الروحي). 


»P‏ هي عين الإبرة التي هي رمز لباب الضيق. وأما ما مخص ألأربعة الرقمية فيكفي تذكر علاقتها 


ا الباب الضيق الما لى 41). 
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)68( 


روابط وعم 
Liens et nceuds‏ 


في العديد من المرات كنا تكلمنا عن رمزية اط التي ها مظاهر متنوعة» لكن دلالتها الأساسية 
والميتافيزيقية بالتحديد هي دائما تمثيل ل سوتراتما الذي يربط كل مراتب الوجود مع بعضها البعض» كما 
يربط جيعها مبدأهاء وسواء هذا في وجهة النظر إلى العام الكبيرء أو في وجهة النظر إلى العام الصغير. وفي . 
مختلف الأ شكال التي تتجلى فيها هذه الرمزيةء ليس من المهم آن يكون الرمز خيطا بالعنى الحرفي أو حبلا 
أو سلسلة: أو تسطيرا مرقوما كما في الأمثلة التي ذكرناها سابقا“ أ أو أيضا طريقا مشكل بوسائل معمارية 
كما هو الال فى مسالك المتاهة' ٠١‏ وهو الطريق الذي ينبضي على الكائن السالك أن تيع مساره من بدايت 
إلى نهايته ليبلغ هدفه؛ والأساسي في جيع الحالات هر أننا داتما إزاء خط متواصل لا ينقطع في أي نقطة 
من نقاطه. ورسم هذا اط يمكن أيضا أن يكون متفاوت التعقيد وهو ما يناسب عادة انماطا أو تطبيقات 
أخص لرمزيته العامة. وعلى هذا النحوء يمكن للخيط أو للمكافئى لهء أن ينثي على نفسه ليشكل ضفائر أو 
عقد؛ وفي البنية الكليةء كل واحدة مسن هذه العقد تمثل النقطة التي فيها تؤثر القرى الحددة لبكثيف أو 
لتماسك مجموعة من العناصر المناسية هذه أو لتلك من مراتب جلى الظهورء بجيث يكن القول بان هذه 
العقدة هي التي تحافظ على الكائن في المرتبة المعتبرة وبالتالي فحل العقدة بلجر عنه مباشرة الموت (أو 
الفتاء) عن هذه المرتبة. وهذا ما تعبر عته بوضوح كلمة مثل كلمة العقدة الحيوية. وبطبيعة الحال فرغم أن 
العقد الماسبة لراتب ختلفة موجودة جيعا في نفس الوقت وبصفة دائمة في خطيط أاهميئة الرمزية فإن هذا لا 
يعتير اعتراضا لا ذكرناه» لأنه زيادة على أن ذلك مفروض طعا بجكم الأوضاع التفنية للشكل نفسه» هو في 
الحقيقة ينسجم مع أعتبار أن جميع المراتب متزامنة (آي حاضرة جيعا معا في الآن الدائم #) وهو اعبار 
قرب إلى النظرة المبدئية من اعتبار التعاقب الزمني. وننبه في هذا الصدد بأن في رمزية اللسيج التي درسناها 
في موضع آخر ٠“‏ توجد لنقاط نقاطع حيوط السدى مع خيوط اللحمة المشكلة للنسيج برمته دلالة ماثلة؛ 


}1 نکر في: دت.ء مارس 1950. 


)2 ينظر تأطبرات ومالك التاهة لقا ل 66). 
3 ينظر الكهف وملك الناهة الما ل 29). 
14+1 بنظر للم لف کتاب رمزیة القصلب , الاس E‏ 
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فهذه الخيوط: إن صح اقول قشل حطوط اتجاهات القوى الحددة لبنية الكون. وفي مقال حديث العهد 
تکلم السيد مبرسيا لبا" e(‏ لاا )M11١ ١۵۹‏ عن التناقض في رمزية الروابط والعفدء وهذه نقطة تستحق 
الفحص الدقيق؛ ومن الممكن طبعا أن تعتبر كحالة خاصة للمعنى المزدوج الملازم للرموز عموما؛ لن 
ينبي أيضا التنبه إلى ما يبرر وجوده خاصة بالنسبة للرموز المعتبرة هنا بالتحديد“ 
هذا الصدد ملاحظة آنه يكن تصور الرابط كقيد (حاصر عائق)ء آو كوسيلة للاتصال إلجامع الموحد؛ وهذان 
الدلالتان لكلمة الرابط موجودتان حتى في الكلام الآلوف العادي» وهما في رمزية الروابط متناسبتان مع 
وجهتين للنظر يكن وصفهما بالمتعاكستين. والني ها ظهور مباشر منهما هي الي جعل من الرابط عائقا 
وهذا لأته في الحملة يعبر عن حالة الكائن الظاهر كما هو عليه من حيث نظره إلى نفسه مقيدا في بعمض 
الأوضاع ا لخاصة للوجودء التي تحصره في حدود مرتبته الحادثة؛ وفي نفس هذه الوجهة من النظرء يكون 
معتى العقدة مدعما لعثى الرابط عموماء لأن العقدة. كما قلناء ثل بالنحديد ما يبت الكائن في مرتبة معينة 
(آو في وضع معين)؛ والجزء من الرابط المشكل للعقدة يشل إن أمكن القرلء كل ما يستطيع الكائن أن 
یدرکه من مرتبته (أو من وضعه)ء ما دام عاجزاً عن الخروج منهاء لأنه فاقد بالضرورة للصلة إلتي يقيمها 
هذا الرابط نفسه مع المراتب (أو الأوضاع) الأخرى. وأما وجهة النظر الأخرىء فيمكن حقا وصفها 
بالكليةء لأنها تشمل حيع المراتب» ولفهمها بكفي الرجوع إلى مفهوم السوتراتعا؛ فالرابط المعتبر عندئذ بكل 
امتداده ٠‏ ليس فحسب هو الذي يصل الراتب كلها مع بعضها البعض؛ وإنغا هو أيضاء ونكرره مرة 
أخرى» هو الذي يصل جيعها مبدئهاء وبالتالي فبعيد أن يبقى كعائقء يصبح بالعكس الوسيلة التي يتمكن 
الكاتن بواسطتها أن يصل فعليا إلى مبدئهء والطريق نفسه الذي يفضي به إلى هذا المدف. وي هذه الحالة 
يكون للخيط أو للحبل قيمة حورية بجصر المعنى؛ والصعود على حبل منصرب عمودياء مثله مثل الصعرد 


. وقي البدايةء #جدر في 


- مقال: آلإله الواصل' ورمزية العقد: في حلة تاريخ الأديان. عدد جويلية ديسمر ۱948 (ينظر عرضنا حوله في دت جويلية‎ ١ 
.)19449 أوت‎ 

ا نشي عرضا إلى أن في التطبيقات الشعائرية وبالأ حص السحرية .هذا المعنى الزدوج يناسب استعمالا للعقد والمروابط في إغباه ا لخم آو 
بالعکس في اتجاء اشر حب االات لكن الذي يهمنا هنا هو ميدأ هلا الناقض. جردا من آي تطبين معين اللي ماهر على 
الدوام إلا جرد تفرع (من المبدا). والسيد آلباد نفسه ألح جج على قصور التفسيرات السحرية الي يريد البمض الاقتصار عليها: وهذا 
يسبب الجهل التام للمعنى العميلق لارموز. الذي ينجر عنه نوع من القلب للعلافات بين البدأ وتطبيقاته العارضة كما هو الحال أبضا 
في التفيرات الاجتماعية ٠‏ 


(#) تكررت مشتقاقات فيل (عقد) ني القرآن الكريم سبع مرات. آخرها تي إلآبة 4 من سررة الفلق (113): ومن شر 
ہے سیا مر سرون ص 
TEHT‏ تف العقدي. -. (المعرب). 

ا هذه العبارة يتبغي طبعا أن تعثبر كأنها غير حددة. حتی إن کان تيلها في أي شکل غير مكن آبدا. 
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على شجرة أو على صاري» يمكن أن يرمز إلى الرجوع للمبدإ. ومن جانب آخر فإ الارتباط بالمبدا 
بواسطة سوتراتا تمثله با لخصوص بكيفية جلية لعبة الذمى المتحركة؛ فالدمية هنا غل كائنا فردياء 
والشخص امحرك ها بواسطة الخيط هو الاهو؛ فبدون الخيط تبقى الدمية لا حراك ها وكذلك» بدون 
السوتراتما (أي بدون القيومية الإهية #)لا بكون اي وجود سوى محض عدم وتبعا لعبارة من تراث 
الشرق الأقصى فإن كل الكائنات تكون فارغة ( أي معدومة #). 

وفي الأولى من وجهتي النظر المذكورتين» يوجد أيضا نوع من التناقض» لكنه من نوع آخرء وهو 
يتعلق بالفرق في الكبفبات التي ييز بها الكائن المرتبة التي يوجد فيهاء تبعا لمقامه الروحي» وكلمة ارتباط' (أو 
تعلق) نعطي لغويا دلالات ملائمة ما هو مقصود هنا. وبالفعلء عندما نشعر بالتعلق بشخص أو بشي 
فمغارقته تعتر طبعا أمرا سيا ٠‏ حتى إن اجر في الحقيقة عن هذا الفراق انعتاق من بعض القيود الي تشدنا 
بفعل هذا التعلق نفسه؛ وبصفة أعم فتعلق الكائن بمرتبته (أو مقامه أو وضعه #) يمنعه من التحرر من 
الحوائق الملازمة هاء وثي نفس الوقت يتصور فراقها كانه مآساة أو بعبارة أخرىء» تجعله يضفي صفة سيعة 
على الموت في هذه المرتبةء وهو الموت الناتج عن انقطاع العقدة الحيوية وتلاشي جملة العناصر المشكلة 
لفر دی . وبالعكس» الكائن الذي يسمح له ترقيه الروحي بالطموح إلى تجاوز أوضاع مرتبته (أو مقامه #) 
هو وحده الذي يتحقق بأن أوضاعه هذه هي بالفعل عواثق» وشعوره حينشذ تجاهها بالتجافي عنهاء هو 
ضمنيا على الأقل. انقطاع عنهاء أو إذا فضللا كيفية أخرى في التعبير رما تكون أصح. لأنه لا وجود أبدا 


۳ هذه هي الدلالة الحقيقية. في اند ها سماه السواح بحيل اليهلوان: مهما كان الرأي حوله من كوه ظاهرة تفاوت حشيتتها السحرية 
زيادة ونقصاء ولیس في هذا آي أهسة من حيث طابعها الرمزي الذي وحده پهمنا هنا 

ا ينظر آ.ك. کوماراسوامي. pir tuأ Paleruity? and lhe “Puppet ~ complex’‏ فی جل Phar”‏ عد اوت 
5 ل(ینظر عر ضا ذا الغال في: دته أكتوير - نقمي 1947). 

نا 5 * + my‏ ا ل س n‏ 2 ا سا ا . 8 
قال تعالي عن هويته التي بها قيام كلل شيء في الاأية 22 من سورة يونس (10): هو الى سیر فی لمر والبخر وني الاية 

F1‏ س ص 8 ہے ص س f‏ جر اص ”0 س 

30 عن سورة هود (14) نا من ذابة إل هر ۶اك باصا إن ری عن راط ر مسقم وغد تكلم الشيخ خي 
الدين ابن ري حن ريه الدهمي انحر كه ف المت جات اياب 317 - (المعرب). 

(11 من الاا حط أزه يقال عادة بان الموت الال (بالفر نة “jên01121112117‏ أي الالال ما هر معشود) للوجود الغردي؛ وهلذه العبارة: 
التي ها علاقة من جانب آخر بالمسرحء هي صحيحة بالعني ارف حتى إن کان الذين پستعملونها لا بدركرن باد شاك معنافا"*' 

ر رو ر سے لے ص لھ لي ب 
(##) قال تعال في سورة الحمعة (62): إن زعمتم تم نک أ أولْيَاء له د هن دون الئاس فتمنوا اموت إن تتم صنل ة 
۴ ہر ر چ ےس و کے Fm rE r‏ 8 ا جر r‏ ص ا ہے جر سا ۳ ar‏ 
ا و USE‏ ابا يما دمت اديه وَاللهُ عليه بالظطمينَ اي قل ا“ اك م الد ی تفرور مته 
س 
مر ر 2 ل تحمل 

نهر ا م ر ترون إل غلم الْعَيب وَالشَهّدَة 5 فيكم يما کن عمو 


4)9 


لانقطاع با لمعنی الحري للكلمة: هو حول جوهري من العاتق اميد إلى الموصول الو جحد رفي اسيم لیس 
هذا سوى الإقرار أو التيقن بالطبيعة الحقيقية لسوتراتا. 
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رمزدة الغشلب 


)69( 


القلب المشح والقاب لمشتعل* 
Le Ceur rayonnant et le ceur en flammêe‏ 


خلال كلامدا في موضوع ألنور والمطر * عن الأشكال الممثلة للشمس بأشعة مستقيمة متناوبة مع 
أشعة متموجةء أشرنا إلى أن هذين النوعين يوجدان أيضاء بكيفية ماثلة تماماء في بعض الرسوم الرمزية 
للقلب. ومن أمثلتها الأكثر لفتا للانتباه الي يكن أن نعطيها صورة للقلب في رسم صغير منقوش على 
رخامة سوداء» يرجع تاريخه حسبما يبدو إلى القرن السادس عشر» ومصدره دير سانت- دنيس دي أوركس 
Denis d” Orgues-SanD‏ بفرنسا). وقد قام بدراسته منذ حین ل. شاربونو-لاساي”“. وهذا القلب 
اشح يوجد في مركز دائرتين توجد عليهما بالتتالي الكواكب وعلامات البروج غا يجعله متميزا بوضوح 
كمركزللعا من حيثيتي الرمزية ا مكانية والرمزية الزمانية. ومن البديهي أن هذا التمثيل رمز شمسي؛ 
لكن» كون الشمس نفسها با معنى الفيزيائي موجودة على دائرة الكواكب» تبعا لا ينبغي أن تكون عليه في 
الرمزية التدجيميةء يبرن بالتأكيد أن المقصود هنا بالتحديد هو ألشمس الروحانية. 

ولا حاجة ملحة للتذكر بأن تشبيه القلب بالشمس» من حيث أن لكل منهما على السواء دلالة 
مركزية تشترك فيه كل التعاليم التراثية سواء في الغرب أو في الشرق؛ وكمئال على هذاء يقول بروكلوس" 
خاطبا الشمس: [مستوية على العرش الأوسط فوق الأثير: وفي هيئة دائرة خاطفة للبصر هي قلب العام 
أت بلا واسطة تشملين الكل بعناية تنبه البصيرة ]. وإغا استشهدنا بهذا النص هناء وفضلثاه على 
نصوص أخرى كثيرة. لا فيه من ذكر صريح للبصيرة؛ وقد كانت لنا في كثير من الأحيان الرصة لبيان أن 


"ا شرفي دت جوان- جويلية 1946./ (#) القال 60. 

2 الرخامة التجيمية لسانت دنيس دي أوركس: في جلة ر.» فيفري 1924 (وأعيد في كتاب حيوانات المسيج الباب 10). 

في نفس هذا الرسم توجد أيضا تفاصيل أخحرى ها أهمية كبرى من وجهة نظر الرمزية؛ ومنها بالخصرص. أن القلب يظهر جوحأ 
أو على كل حال يبدو ني الظاهر كأ به جرح على لكل حرف يود (لهأ أي الياء) العبريء الذي يشير في نفس الوقت إلى عين 
القلب وإلى بذرة التجلي الإلمي الساكنة في المركزء سراء من حيث دلالته في العام الكبير (كما هو عليه الخال هنا بوضرح) أو في العام 
الصغير (ينظر نظرات ف التربية الروحيةء الباب 48). 

] بروكلوس )۲0٥113(‏ (158-410ءم.): فيلسوف من المدرسة الأفلاطونية الحديثة. ولد في القسطنطينية ودرس في أثبناء وهو مسن 
مفسري أفلاطون - 


i4)‏ نشید ی جد الشمس. ترج ماريو مائيي. 


القلب يعتبر في جميم التراثيات كمقر للبصيرة قبل كل شيء""؛ وني هذا ا لمعنى يقول ماكروب 
:*Macrobe)‏ [واسم بصيرة العام الذي بطلق على الشمس ينسجم مع اسمها قلب الما 
والشمس كمنبع للدور الأثيري» هي هذا السیال کالقلب للکائن اخي] *؛ وبلوتارك (عا۲۹۲٣ا۳)‏ یکتب 
كذلك بان [الشمس ها قوة القلب: تشع وتنشر من ذاتها الحرارة والنور كأنهما الدم والنفس - بفتح الضاء 
-]؛ وني هذا النص» سواء بالنسبة للشمس أو للقلب» نجد التنببه على الحرارة والنورء المتناسبين مع لوعي 
الأشعة اللذين ذكرناهما آنفا. وإغا أقيمت المناسبة بين ألنفس والنورء لأن النور هو بالتحديد رمز للروح 
الذي هو جوهرياً البصيرة عينها؛ وأما الدم» فهو بالطبع الحامل للحرارة الحركةء وهذا يرجع بالأخص إلى 
الدور الحيوي' للمركز المبدئي للكائ““. 

وفي بعض المالات الخاصة بالقلب» لا يشتمل تمثيله إلا على واحد من مظهري النور والحرارةء 
واللور يمل طبعا بإشعاع من النوع المآلوف. أي أنه بتشكل من أشعة مستقيمة قصراء وأما الحرارة فتتمثل في 
أغلب الأحيان بشعل صادرة من القلب. ويمكن ملاحظة أن الإشعاع» حتى في الحالة التي يجتمع فيها 
الظهران» يبدو بصفة عامة أنه يوحي بترجيح يعرف للمظهر النوراني. وهذا التفسير يؤكده كون الصور 
المثلة للقلب المشع» سواء منها التي تيز نوعي الأشعة أولا تميز بينهماء هي الأقدم تاريخيا: ويعود أغلبها إلى 


1 المقصرد هنا (وستعود إليه لاحقا) كما هو معلوم البصيرة الخالصة بالعنى الكلي. وليس العقل الذي ما هر إلا جرد انعكاس ثي 
الستوى الغردي ويعود إلى الدماغ. فهو بالنسة للقلب في الكائن الإنساني. يال القمر بالنسبة للشمس ثي الكون. 

ج ماکروب: گاتب لاتبنی سن القرن النامسس اليلادي. وبلوتارك (50-125 ق.م) ګاتب يوناني له تآليف كثرة. وكان عضوا في اة 
الدينية لمدينة دلفيس. سار إلى مصر وإيطاليا -(المعرب؛. 

1 عبارة فلب السماء المطبقة على الشمس. توجد كذلك في الثراثيات القدية لأمريكا الوسطى. 

رۋيا سیون 1ء ل2 

i‏ حول الوجه الذي رى في دائرة القمر 13. 54. - هذا التص مم سابقه مذكوران في النعقيب من طرف المترجم في مياق الفقرة من 
کلام بر ولوس الق أوردناها. 

۳ أرسطو يشبه الحياة العضرية بالحرارة وهو قي هدا يتفق مح المذاهب الشرقية؛ وديكارت' له يضع في القلب نا را بلا نورء لكنها 
عندء ليست سوي مبدا لنظرية فيزيولوجية ‏ إولية نسبة إلى الآلة) قصراء كما هي عليه كل نظريائه الفيزيائيةء وليس في هذا طبعا آي 
وفاق مع وجهة نظر القدامى التراثبة. 

ا تكررت كلمة (المس) في القرآن 32 مرة وكلمة (شمسا) مرة واحدة وفي الآبة 2| من مسورة الإأسراء (7!) إشارة إلى علاقتها 
بالبصر والصيرة: موتا ءاية اليل وَجَعْلتاً اي آلجار رة 4؛ كما أن تعلاقتها بالغس- بفتح الفاء- إشارة ني الآية 


18 شر سمو رة التكرير (81): لصح إذا تفس وآما كلمة (القلب) مم مشتقاتها فتکررت ف الفرآن 32 ارتا على شدد 

كلمة (قلب) ماب الجملء ويها بيان أن القلب حو مركز الكائن ومقر العقل والغقه والذكرى؛ كما في الآبة 79| هن سورة 

الأعراف (7: لهم قوت لا يفقهورت با رالآبة 46 من سورة احج (22: اَم يروا فى آلأرّض فََكونْ 

هش لوث يَعَقلُونَ پآ والآية 37 من سورة ق (50): إن فی دلت لذ ڪری لمن کان لهد قل (انعرب). 
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عهود لم ترل البصيرة خلا ها منسوبة ترائيا إلى القلب؛ وأما صور القلب المشتعل فلم تشر با لخصوص إلا 
مع الفاهيم الحديثة التي تختزله فلا شبعله متناسبا إلا مع الشعور (أو العاطفة)' ". وبالفعل»» فمما شهرته 
طمت. أن الأمر وصل إلى حد أن لا يسند للقلب أي معنى سوى هذا المعنى الأخيرء مع النسيان لعلاقته 
بالبصيرة؛ وأصل هذا الانحراف يرجم بلا ريب في قسم كبير منه» إلى مذهب العقلائيةء من حيث آنه يزعم 
بكل سذاجة أن البصيرة مطابقة تماما بكل بساطة للفكر العقلاني؛ والحق أن ليس للقلب علاقة أصلا بهذا 
الفكر: وإنما علاقته مع العقل النزه اجرد المتعاليء وهو الذي قجهله بالتحديد العقلانية» بل تلكر حتى 
وجوده. ومن جانب آخرء صحيح آنه حالا يعتبر القلب كمركز للكائنء فجميع مظاهر هذا الكائن يكن من 
حيث معنى ما أن ترجع إليه ولو بكيفية غير مباشرة على الأقل. ما فيها الشعور: أو ما يسميه علماء النفس 
بالانفعال العاطفي (6ا:1۷اء ء4 ”ا). لكن على كل حال. هذا لا نع مراعاة الحلاقات من حيث ترتيبها 
باللسبة لبعضها البعض. وتثبيت أن بصيرة العقل الروحاني (۲ع ]1ء۲٠1‏ |) وحدها هي المركزية حقاء نها 
الظاهر الأخرى كلها ليس ها سوى طابع جاني يتفاوت قربه من المركز زيادة أو نقصا. لكن حيث أن 
استبصار العقل الروحاني الذي يسكن في القلب آمسى غير معترف به" والفكر الذي بسكن في الدماغ 
اغتصب دوره المنير ل ببق حيتعذ للقلب إلا إمكانية وحيدة وهي أن بنظر إليه كمقر للائفعال 
العاطقي”“. وهكذا كان من اللازم على العام الحديث أن يشهد ولادة ما يكن تسميته ذهب العواطفية 
(أو 'مذهب الشعورية)ء آي الاتجاه إلى اعتبار أن الشعور هو أعمق وآرفع ما يوجد في الكائن» وتقرير تموقه 
على البصيرة؛ ومن البديهي آن مثل هذا الأمرء شآنه في الحقيقة شآن كل تمجيد لا هو تحت العقل بشكل أو 
بآخر. ما كان له أن محدث: إلا لأن البصيرة قد اخترلت قبل ذلك ق الفكر وحده. 

والآن: حار جأ عن دائرة الانحراف الحديث الذي كنا بصدد الكلام عنه. إذا أردنا إقامة علافة بين 
القلب والانفعال العاطقي. ضمن الحدود السوية الشرعية: ينبغي آن نراها كأنها ناتجة ميأاشرة عن 
اعتبارالقلب كمركز حيوي' ومقرا للحرارة الحركة. فالياة والانفعال العاطفي آمران قريبان جدا من 
بعضهما البعض» إن م يكونا متلازمين مترابطين؛ وأما العلاقة مع البصيرة فلها شأن من طرازآحر. ومح 


1 من اللافت للنظر في هذا الصدد. حصرصا في الرمزية المسيحية أن أقدم الصور المعروفة الممئلة للقلب المقدس كلها تتتمي إل صنف 
القلب المشع: بينما في الصور التى لا يعود تار ها إلى أبعد من القرن السابع عشر. القلب الشتعل هر الذي نصادقه بكيفية مستمرة 
مقتصرة عليه قري وهنا پو جد مثال له دلالته عن وطاة تأر التصررات الحديثة تى تي ايدان الديي. 

هذا الاستبصار هو الذي يرمز إليه تحديدا بعين القلب. 

1 بنظر في موضع آخر العنى العقلاني الذي يعطى للانوار في القرن الشامن عشرء لاسيما تي ألانياء وارتباطه بدلالة تسمية جماعة 
مسشنر وا بافیر luis de Bavi ire)‏ «eا)‏ (يتظر: نظرات في التربية الروحية إلباب .)١2‏ 

1 هکذا كان باسكال يفهم القلب آي بالعنى المقشصر علي العاطفة (أو الشعورا وقد كان عاضا بالتحديد لدايات العقلانية ) 
(باسكال: 1662-1623ء فيلسوف فرنسي#). 
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هذاء فالعلاقة الوثيقة بين الحياة والانفعال العاطفي تعبر عنها الرمزية نقسهاء حيث أن كلا منهما على 
السواء نمثل في مظهر الرارة"؛ ويمقتضى نفس هذا الدشابه لكن بكيفية غير واعية تقريبا يجري على 
الألسنة في الكلام المعتاد. الحديث عن حرارة الشعور أو حرارة العاطفة . وني هذا السياقء لا د أيضا من 
ملاحظة أ الدار عندما تتمحور قي مظهريها التكاملين اللذين هما الور والحرارة: فإنهما يظهران بكيفية 
تجعل كل زيادة في أحدهما تتناسب مع نقصان في الآخرء والعكس بالعكس: ومن المعلوم: حتى في الاعتبار 
الفيزيائي البسيط بأ حرارة الشعلة تزداد كلما قلت إضاءتها. وكذلك العاطفة» فهي حقا حرارة بلا 
نور ویمکن آیضا آن نجد في الإنسان نورا بلا حرارة» وهو نور الفکر الذي ما هو إلا ثور منعکس وبارد؛ 
كنور القمر الذي يرمزإليه (أي يرمز إلى نور الفكر). وهذان المظهرانء مثلهما مثل كل المتكاملات: يلتقيان 
على مستوى البادئ» ويتحدان بلا انفصال: لان جوهر طبيعتهما واحد*. وهكذا إذن هو الشأن في ما 
محص البصيرة الخالصةء الي تنتمي بالتحديد إلى هذا الجال المبدئي؛ وهذا يؤكد مرة آخرى» ما أشرنا إليه 
آنفاء أن الإشعاع الرمزي في شكليه (أي أشعة مستقيمة متناوبة مع أخرى منموجة) مكن أن يمثله بكيفية 
كاملة. والنار الساكنة في مركز الكائنء هي بالفعل نور وحرارة في نفس الوقت؛ لكن إذا أردنا أن نترجم 
هاتين الكلمتين على التنالي بالبصيرة وبالحب» رغم آنهما في الصميم ليسا سوى مظهرين متلازمين لنفس 
الحقيقةء ولكي تكون هله الترجة مقبولة وسوية شرعاء ينبغي إضافة أن الحب المقصود هنا مختلف عن 
العاطفة التي بُعطى ها نفس الاسم بمقدار ما تختلف البصيرة الخالصة عن الفكر. 

وبالفعل» بمكن بيسر أن نفهم أن بعض الألفاظ المستعارة من العاطفةء مثلها مثل ألفاظ آخرى: 
قابلة إلى أن تنقل قياسيا إلى جال أعلى» لان جيم الأشياء بالإضافة إلى دلالاتها المباشرة والحرفية» ها 
بالفعل قيمة الرموز بالنسبة حقائق أعمتق؛ وهذا واضصح في المذاهب التراثيةء خاصة كلما كان الشان متعلقا 
بموضوع الحب. وعند الرهبان ا لميستيك آنفسهم» رغم بعض الالتباسات التي لا مفر منها عندهم» يظهر 
التعبير العاطفي كنمط من التعبير الرمزي بالخصوص. لأنه مهما كان لديهم من الشعور العاطفي بالمعلى 
الالوف للكلمةء وهذا لا مراء فيه فمن غير المقبولء مهما كانت مزاعم علماء النفس انحدئين. بأن لا يوجد 
عندهم سوى انفعالات وعواطف بشرية بجنة موجهة كما هي عليه إلى شيء فوق - بشري. ومع هذا فذلك 


١‏ امقصود هنا طبعا هو الحياة العضوية بالمعنى الحرفي تماما لا بالعتى العلوي حيث تقرن أخياة بالنور. كما نراه خصوصا في بداية 
انيل القديس يو حا (ينظر نظرا ت في الترية الروحية الباب 47). 

۳ عند احدثين: اقاب المشتعل يؤخذ عادة كرمز للحب ليس بالعنى الذي فحسب. ولكن آيضا بالعنى البشري البحت. وهلا التمشيل 

كان شائعا بكثرة حاصة في الغرن القامن عشر. 

وهذا كان القدامى يقولون عن الحب آنه أعمى (وفي ار التبوي: حبك الشيء يعمي ويصمي+). 

2 في كتابه آلإسفار عن نعائج الأسفار: باب سفر النجاة وهو سفر توح لخت تكلم الشيخ حي الدين ابن العربي عن وهر الرواحد 


الذي يشترك فيه الور ر رار“ ر والاء -- ااالمعرب) 
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التصعيد (أي نقلة الألفاظ العاطفية إلى جال أعلى) يصبح في غاية الجلاء عندما نشاهد التطبيقات الترائية 
لفهوم ا لحب غير منحصرة في الميدان الظاهري لاسيما الديني منهء وإئما تمد آيضا إلى انجال الباطني 
والروحي العرفاني“؛ وهكذا هو الشان خاصة في الكثير من طرق التصوف الإسلامي ومدارسه» وهو 
نفسه نجده في الغرب عند بعض المذاهب خلال العصر الوسيط خاصة في المناهج التراثية التي تتميز بها 
تنظيمات الفروسية (أو الفتوة #)' وكذلك في قرينها المحمشل في المنهج المساري الروحي الذي وجد 
الإفصاح عنه عند دانتيه وتنظيم أوفياء الحب. ونضيف بأن التمييز بين البصيرة والحب» بهذا المفهوم الذي 
ذکرناه يناسبه في التراث امندوسي التمييز بين 'جنانا- مارغا و بهاكتي - مارغا؛ والإشارة الأحرة إلى 
تنظيمات الفتوة والفروسية تدل على أن طريق الحبة هو بالخصوص الأنسب إلى الكشاطرية (اي الطبقة 
الثانية في التنظيم الاجتماعي اهندوسي بعد البراهمان #) بينما طريق البصيرة أو العرفان هو بالطيع 
الأنسب للراهمان تخصيصا؛ لكن في الصميم» لا يوجد هنا سوى فرق يتعلق فقط بالكيفية التي ينظر بها إلى 
المبدإ وفاقا مع نفس الفرق بين الطبائع الفرديةء وعهذا لا يكن أن يؤثر بتاتا في وحدة المبدإ ذاته التي لا تقبل 
الانقسام باي حال. 


ني القرآن الكريم تكررت مشتقات الحب أكثر من ثماتين مرة» واحسن ما كتب في هذا الموضوع الباب 178 من الفتوحات المكية 
للشيخ ابن العربي» وديوانه ترجمان الأشواق مع شرحه كما أ أحسن ما كتب في موضوع المعرفة الباب 7 من الفتوحات- 
الوت 

۳ من المعلوم أن القاعدة الرئيسية ذه التراثيات هو انجيل القديس يوحنا: الربً هو حب يقول القديس يوحنا: وهذا لا مكن فهمه إلا 
بالتصعيد الذي نتكلم عته هنا. وصيحة الحرب عند رجال افيكل كانت خرب للرب ذي الحب المقدس. 
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(70) 


قب ودماغ'' 
Ceaeur et cerveau‏ 


في محلة نحو الوحدة (#ا1طل "1 ع ۷) (جويلية-أوت» وسبتمير-أكتوبر 1926) ربإمضاء 
السيدة أت. دارال طالعدا بجثا توجد فيه اعتبارات قريبةء في بعض الوجوه من تلك التي كانت لنافرصة 
عرضها من جانہتا؛ وربما توجد علدنا معفظات إزاء بحض العہارات ألواردة فيه التي تبدو لنا أن ليس ها 
كل الدقة المنشودة؛ لكن من المفيد حقا في ما نظن الاستشهاد ببعض فقرات هذا البحث. 

تقول:[... إذا كانت توجد حركة أساسية؛ فما هي التي جعلت من الإنسأن كاثنا عمودياء له 
استقرار إرادي» ووثبات هذا الكائن نحو اللالية» وصلواتهء وأسمى مشاعره وأاخلصها تصعد كالبخور نحو 
السماء. الوجود الق الأسمى جعل من هذا الكائن معبداً (موجزا لكنه جامع #) في المعبد (الكيير الذي 
هو العام #)ء ولكي يكون هكذاء وهبه قلہاء أي نقطة أستناد ثابتةء أي مركز حركة جعل الإنسان قي أنسجام 
مع أصولهء مشابها لعلته الأولى. وفي نفس الوقت» صحيح أن الإنسان زود بدماغ؛ لكن هذا الدماغء الذي 
توزبع عروقه تشترك فيه المملكة الحيوانية بأسرهاء جد نفسه» ججكم وأقعه» خحاضعا لنمط من الحركة الثأئوية 
(بالنسبة للحركة الابتدائية). والدماغ كأداة للفكر المنحصر في الكون» وكمحول هذا الفكر الكامن» لفائدة 
الإنسان والكون عل هذا الفكر قأبلا هكذا للتحقيق بواسطته هو. لكن القلب وحده بشهيق وزفير 
خفي» سمح للإنسان ببقاثه متصلا بربهء أن يكون فكرا حيا. ومذ بفضل هذه النبضة اللكية» #تفظ 
بكلمته الإيةء ويسعى حقا تحت رعاية بارئه» معظما لشريعثهء مبتهجا بسعادة لا تقنضي منه سوى الحروج 
عن تفسه»ء المعرضة عن الطريق الخفي الذي يؤدي من قلبه (الفردي #) إلى القلب الكلي (الكبير #)ء إلى 
القلب الإهي... وبمعاودة سقوطه إلى مستوى الحيوانية» مهما سمت أهليته في أن يسمى إنساناء لا ييقى له 
إلا أن يستعمل الماع ولواحقه؛ وبفعله هذاء يعيش من إمكانياته الحولة لا أكثر؛ يعيش بالفكر الكامن 
المبثوث في الكونء لكن ل يبق بإمكانه أن يكون فكرا حيا. ومع هذا فالأديان» والقديسون؛ وحتى افياكل 
المرفوعة بإشراف سلطة روحية فقدت كلها تخاطب الإنسان عن أصله ومزايا المميزات المرتبطة به. ويقليل 
من الإرادة فإ همته المقتصرة على الانكباب على الحاجيات اللازمة لوضعه النسي العارض يكن أن 
تتروض جتهدة في أن تعيد إليه التوازن وأن يسترجع السعادة. إن الإفراط في الضياع يقود الإنسان إلى 
الاعتراف بضلاله. وعندما ييلغ غاية اللهاث. ها هو بجحركة فطرية ينطوي على تفسه ويلتجا في قلبه ذأته 
نشرني: ر. جانفی ۱927. 
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وجخجلء يحاول حمل نفسه على النزول إلى قبوه الصامت. وهنا تصمت أصوات العام الباطلة. وإن مكث 
هناء فلأ العمق الذي لا ينطق لم يدرك بعد ولأن العتبة العظيمة ألمهيبة م يتم تجاوزها بعد... فالكون 
والإنسان هما (أمر #) واحد. وقلب الإنسان وقلب الكون هما فلب واحدا. 

وبدون عناء جد قراؤنا هنا مفهوم القلب كمركر للكائن» وهو مفهوم كما شرحناه - وسنعود 
إليه لاحقا - تشترك فيه كل الترائيات القديةء المتفرعة من تلك الملة الأصلية الأول التي لا تزال آثارها 
موجودة إلى اليوم في كل مكان لن بحسن رؤيتها. وهنا (أي في النص السابق) يدون أيضا مفهوم ابوط 
الذي رمى بالإنسان بعيدا عن مركزه الأصلي فقطع عنه الاتصال المباشر ب قلب العالمء وهو الاتصال الذي 
كان قائما بكيفية معتادة ودائمة في المقام الجناني. وآخيرا بجدون» في ما بخص الدور الرئيسي للفرد التنبيه 
على الحركة المزدوجة الحاذبة والنابذة المشبّهتين بطوري التفر . وفي النص الذي سنورده الآنء صحيح 
آنه يرجع بلنائية هذه الحركات إلى ثنائية القلب والدماغ ويبدو لأول وهلة أن هذا يسبّب في بعض اللبس» 
رغم إمكانية تايبد هذا الراي أيضا عندما نقف ي وجهة نظر تختلفه قليلاء عندما بتر القلب والدماغ إذا 
صح القولء كقطبين في الكائن الإنساني. والنص المشار إليه هو التالي: 

[ي الإنسان» عضو القوة النابذة (المبعدة عن المركز) هو الدماغ» وعضو القوة الجاذبة هو القلب. 
والقلب الذي هو مقر الحركة الأول وحافظهاء تمثله في الجهاز الحسمي حركة الانبساط والانقباض اللذين 
باستمرار پعیدان الدم الباعث للحياة العضوية إلى مضصخته ثم يدفعاته ليسقي حقل انتشاره الفعال. لكن 
القلب هوء فوق ذلك أمر آخر. فالشمس مع نشرها لفيوضات الياةء تحتفظ بسر سلطانها الباطي؛ وكذلك 
القلب يقوم بوظائف لطيفة لا يشعر بها من لم يتوجه قط خو السياة العميقةء ولم يركز همته بتاتا في الللكوت 
الباطي الساكن في داخله... والقلب في مفهومناء هو مقر الياة الكونية وحافظها. والاأديان تعلم هذا وهي 
التي جعلت من القلب الرمز امقس مثلما أقام الذين شيدوا ا لمعابد امحراب المقدس في قلب المعبد. ويعلم 
ذلك أيضا الذينء في أقدم التراثيات وي الشعائر الأكثر سريةء لا بلتفعون إلى الفكر العقلائني انحلل»› 
ويلزمون الدماغ الصمت» ليدخلوا إلى الحرم المقدس» وفيه يعرجون من وراء كينونتهم اللسبية (الفردية 
العارضة #) إلى الوجود الح القيوم لكل كائن. وهذا التوازي بين المعبد والقلب يعود بنا إلى النمط المزدوح 
للحركة الي من جهة (النمط العمودي) ترفع الإنسان إلى ما رواء تفسه وتخلىصه من الصيرورة الملازهة 
جلى الظهورء ومن جهة (النمط الأفقي أو الدائري) تجعله مساهما في تجلى هذا الظهور بأججمعه (أي جامعا 
في نفس الآن بين الإطلاق والتقييد حسب الاصطلاح الصوفي #). 


.)3 ينظر القلب المقدس وقصة الكأس المفدسة (المقال‎ it 
.)8& إ2 ينظر مهوم ا مركز في الترائيات العتيقة (القال‎ 
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والمقارنة بين القلب والمعبد ا مشار إليها هنا وجدناها في القبالة العبرية با لخصوص ٠‏ وكما نهنا 
عليه سابقاء كن أن ثقرن بها عبارات بعض علماء اللاهوت في العصر الوسيط التي تشبه قلب المسيج 
محل تنل السكينة أو تابوت السكينة*. ومن تاحية أخرى ففي ما يتعلق باعتبار الحركة العمودية 
والأفقيةء فهو يعود إلى أحد مظاهر رمزية الصليب التي توسعت فيها با لخصوص بعض مدارس التصوف 
الإسلامي» وربا سنعود إلى الكلام عنها في أحد الأياء*؛ وبالفعل فعن موضوع هذه الرمزية يدور الكلام 
التابع لفقرات النص الساہق» وسنقتبس منه استشهادا آخیراً؛ کن أن تقارب بدایته ا قلناه» بصدد رموز 
المركز. حول الصليب في الدائرة وحول السواستيكا ٠‏ (ونصه هو التالي): 

[الصليب هو الرمز الكوئي الأمثل. ومهما أمكن الصعود عبر عصور العاريخ» فالصليب يشل 
على الدوام ما يوحد العمودي والا فقي في دلالتهما المزدوجة؛ وحركتهما الخاصة بهما تلبثق من نفس المتبع؛ 
من نفس المولد... كيف لا بُعترف معنى ميتافيزيقي لرمز بإمكاته الاستجابة ثل هذا الكمال لطبيعة 
الأشياء؟ ولكي يصبح الرمز مقتصرا تقريبا على الصاب الرباني*٠‏ ) يدث للصليب إلا التأكيد على 
دلالته المقدسة. وبالفعل إذا كان هذا الرمزء منذ البدايات مللا لروابط العام والإنسان مع الإلهء فلقد أصبح 
مسنحيلا أن لا تطابق النجاة مع الصليب» أو عدم الصلب بالمسامير لذلك الإنسان الذي يشل قلبه في أعلى 
الدرجات ما هو إلمي ثي عام ما أكثر نسيانه هذا السر. ولو كنا نقوم هنا بالشرح» فمن اليسير بيان إلى أي 
حد الآناجيل ورمزيتها العميقة هي ذات دلالة في هذا الصدد. فالمسيح هو أكثر من ظاهرة حدثت عندما 
وقعت الظاهرة الكبرى منذ لني سنة. فوجهه للقرون كلها. وجه بتتصب قائما من الرمس الذي يتزل في 
الإنسان التسي (الفردي العارض #)ء ليبعث طاهرا منزها في الإنسان الرباني» في الإنسان الذي أنقذه 
القلب الكلي النابض قي قلب الإنسانء والذي ساح دمه احلاص الإنسان والعام. 


1 فلب العام في القبالة العبرية (ينظر مليك العا الباب 3 وأرمزية الصليب (الباب 4 و 7). 

حول العنى الأصلى لرموز النقابات الحرفية (ينظر بحض مظاهر رمزية جانوس = المقال 18). 
ج ف جلي ن ك ر رق ا ي r‏ س ال سے ت 

ا ف الآية 4 من سورة الفتح (98): وهر اذ ی اَل الشيكيدة ف قلواب الحو مين لیردادوا إيمًا م إیملہم4. وما 
الح ركثان العمودية والافقية فقد تكلم عنهما الشيخ أبن العربي في القتوحات المكية؛ فهو يقول مشلا في الباب 2)1 أن الحلا تكلم عن 
طول الحرف وعرضه؛ فالطول العمودي يرمز لعالم الأرواح والعرض الأفقي يرمز لحا الأجساد- (المعرب). 

۳ ينظر رمزية الصليب الباب 3. (المعرب). 

مفهوم المركز في التراثيات العتبقة (المقال 8). 


ص ہے ص 
8 كاتبة هذا التص مسيحيةء ولا عل عندها بقول الله تعالى في الآية 157 من سورة النساء (3). عن عيسى اا وما قتلوه وها 
ہے ^ له ب ر ااي 1 ّ ۴ ۴ 
صلبوه ولک شه هج لكن لا شك أن بعض الحراريين وكثبرا من القذيسيون السيحيين صابو بالفعل. وبالتأليي فرمرية 
الصلب کاحدی مظاعر الجهاد فی سبیل الله تعال قى صحيحة االمعرب). 
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هذه اللاحظة الأخرة رغم بعض الغموض في الألفاظ المعبرة عنهاء تتفق في صميمها مع ما قلناه 
حول القيمة الرمزية للوقائع التاريخيةء لاسيّما وقائع التاريخ المقدس"» هذا بالإضافة إلى حقيقتها الخاصة 
(کحدٿ تار جي مقيد باشخاص ي زمان معين ومکان معين #) (وهي الحقيقة الي طبعا لا نتاثر بتاتا بتلاك 
الدلالات الرمزية)؛ لكننا الآن لا نرغب في الإلحاح على هذه الاعتيارات. والذي نريده هو اغتنام الفرصة 
المتاحة بهذه المناسبة فنرجع إلى مسآلة العلاقات بون القلب والدماغ» أو بين الملكات الى يثلها هذان 
العضوان؛ وكنا سابقا قدمنا بعض التوضيحات حول هذا اموضوع“) لکن نظن بآنه لا لسر مسن الفائتدة 
إضصائة تو سيعات جديدة له. 

وقد رآبنا قبل قلیل باه يكن من حيث معنى ماء اعتبار القلب والدماغ كقطبين» أي كعنصرين 
متكاملين: وهذا الاعتبار للتكامل بينهما ينسجم فعلا مع حقيقة بالنسبة لإطار معين؛ وفي مستوى معين إذا 
أمكن القول؛ بل هو اعتبار أقل سطحية وأعمق من النظر إليهما كضدين فحسب» رغم اشتمال هذه النظرة 
هي آيضا على قسط من الحقيقة. وهذا لا يصح إلا إذا وقفلا مع الظواهر المباشرة نماما. وأما باعتبار 
التكاملء فالتضاد يصبح حينئذ تواققا ومنحلا إلى حد معين على الأقل» ويتم هذا بتعادل طرفيه إذا صح 
الشول. ورغم هذا فان هذا الاعتبار يبقى ناأقصا لاله لا يزال يقر بقيام ثنائية+ فالقول أن في الإنسان قطبان أو 
مرکزان؛ کن أن يكون بينهما تضاد آو السجام حسب الحالات. هو قول صحيح إذا اعتبرناه في مرتية 
معينة؛ لكن أليست هي مرتبة يكن وصفها بآنها فاقدة للمركز أو فاقدة للوحدةء وبالتالي فهي في هذه الحالة 
لا تميز بالتحديد إلا الإنسان الذي هبط أي انفصل عن مركزه الأصلي كما ذكرنا به آنفا؟ ففي اللحظة الى 
حصل فيها لادم امبوط أمسى عارفا با خير وبالشر (سفر التكوينء 3» 22) أي شرع في اعتبار الأشياء كاها 
في مظهر الثنائية؛ والطبيعة المخشاجرة شجرة العلم انكشفت له عندما وجد نفسه معدا عن مثوى الوحدة 
الأصلية الأولى المناسبة لاشجرة الياة. 

ومهما کان الحالء فالامر اليقيي هو آنه إذا كان للثنائية وجود في الكائنء فهذا لا يصح إلا في 
وجهة النظر العارضة والنسبية؛ وآما إذا أخترنا وجهة نظر أخرى أكثر عمقا وجوهرية. أو إذا اعتبرنا الكائن 
في المرتبة المناسبة هذه الوجهة من النظرء فلا بد للوحدة أن تعود هذا الكائن. والعلاقة بين الطرفين 
اللذين كانا يظهران في البداية كالضذين» ثم كالمتكاملين: تنحول حيتئذ إلى علافة جديدةء فهي ل تعد علاقة 
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بنط آشجار ال هن بعض المقارياث ا من إفامستها بان رمزبة الثوراة اورصزيا يام الساعة جا ف رۋيا ایل پو اا یہ تنج 
بوضوح أن جوهر شجرة الياة هو بالتحديد ما لا يقبل التجرةة (أديق بالسنسكريتية) لکن هذا يبتعد بنا كرا عن موضوعغهنا. 
مکی أن نتذكر هنا اة !در “Esse et hurt conyY CITT :aun‏ 
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تبادل أو تناسق» وإتما أصبحت علاقة تبعية (واستمداد #). وبالفعلء فطرفا هذه العلاقة ] يعد بالإمكان 
وضعهما على نفس المستوى وكأن بينهما نوعا من التكافؤء بل بالعكس, الواحد منهما تابع للآخر لان 
مبدآه فيه: وهذه هي بالتأكيد وضعية ما يمثله على التتالي الذماغ والقلب. 

ولتكون هذه المسألة مفهومة» نرجع إلى الرمزية التي سبق وان بيتاها ٠‏ وهي التي تجعل القلب 
مشبها بالشمس والدماغ بالقمر. والمال أن الشمس والقمرء أو بالأحرى المبادئ الكونية الممثلة بهذين 
البرينء بتصوران في كثير من الأحيان كمتكاملينء وهما بالفعل كذلك من حبث اعتبار معيّن؛ وبالتالي يقام 
بينهما نوع من التوازي أو التناظر؛ ومن اليسير العثور على أمثلة هذا في جميع التراثيات(أ). فالمرمسية مفلا 
تجعل من الشمس والقمر (أو ما يكافؤهما في الكيمياءء آي الذهب والفضة) ور للمہدأين: الفاعل 
والتفعلء آو فى نعط آخر من التعبير: المذكر والمؤنثء وهما بالتاكيد طرفان لتكامل حقيقي. وإذا اعثبرنا 
ظواهر عالمناء كما هو مشروع القيام بهء فسنجد أن للشمس وللقمر أدوارا متماثلة رمتاظرة حیت انها 
حسب تعبير التوراة النبران الأكران. أحدهما سلطان النهار والآخر سلطان الليل (سفر التكوينء 1 16). 
وبعض لغات الشرق الأقصى (الصينية الأنامية في الفيتنام والاليزية) تسميهما بالفاظ متطابفة تناظريا تعني 
عون النهار' وعين اللبل. ورغم هذاء إذا نفذنا إلى ما وراء الظواهرء يمسي الاحتفاظ بهذا النوع من التكافؤ 
غير ممكن» لأ الشمس منبع للتور من ذاتهاء بينما القمر لا يقوم إلا بأن يعكس الور الذي بتلقاه من 
الشمس. فالدور القمري في الحقيقة ليس سوى انعكاسا للشور الشمسي؛ وبالتالي يمكن أن نقول بان 
القمر» من كونه يرا لا وجود له إلا بالشمس. 

وما بص على الشمس والقمر يصح كذلك على القلب والدماغ» أو بتعبير أدق» يصح أيضا على 
اللات الت بتناسب معها هذان العحضران ويرمزاأن إليهاء آي البصرة الملهمة 2٤٥٣ع (I ne11]‏ 


:1 القلب المشم والقلب المشتعل المقال 69). 
IF‏ نکر رت کا االقمر) ۴ القرآب الكريم 2 عر و کلمة اقمرا) رة واأسحدة: وکلية الما رة وأسحدة. آي أن اجموع 3 على 


٥ zz . 5 5 5 a. ۴ 1 u = . 


م ر آي س ا ہے لے ی کا ی نے لے 
آلذى ياء وَالقَمَرَ نورا وقال في الآية 16 من سورة نوح (31): و جغل القمَرّ فين نورا 
ا ا ی م الا می الارن یکی ان طب ل فاع وشم وسن هنا امت اش كال اله 


للشمس وللقمر أشکالا خثرية: وهکذا ند جانوس تي إحدی مظاعره»: پسمی ب ونوس - لوناء کم آشرنا ليه سابقا. وباعتبارات 
مال يكن أن نفهم أن القوة ألابذة والقرة الاذبة يرجعان: من وجهة نظر معينف إلى الدماغ وإلى القلب على التعالي؛ وي ورجهة 
نظر آخري. ترجم القوتان إلى القلب: من حيث تناسبهما مح طررين منكاملين لوظيفته المركرية. 

يكن تعميم هذا المعنى: فالقابلية عير في كل عل دائما المبدا المتفعلء بجيث لا وجود لتكافؤ حقيقي بيده وبين الميدا الفاعل: رغم 
گرنهما: من حيث معنى معن متلازمين بالضرورة إذ العلاقة بينهما هي الي تجعل الواح فاعلا وألآخر منفعلا. 
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inlultiveê)‏ والتبصر الفكري أو العقلائjq (Finlelligenceê discursive)‏ فالدماغ» من کونه عضوا أو 
أداة هذا الأخير؛ لا يقوم حقيقة إلا بدور لاقل؛ أو إن شثنا حرّل؛ وليس بدون سبب أن الكلمة الفرنسية 
رفلكسيون (10۳×ع[!۸ أي انعكاس) مطبقة على التدبر العقلاني» الذي بواسطته بنظر إلى الأشياء كما 
ثنظر في مرآةء و كما يقول القديس بولس: per speculum”‏ آsھJu“.‏ وکذلك لیس ہدون سہب أن نفس 
الجذر مان (0218۸) أو من (0¢7) استعمل تي لغات شتى لتشكيل العديد من الكلمات التي تدل من جهة 
على القمر (بالإغريفية ميني (8١قدد)ء‏ وبالإغيليزبة مون (١00ط)‏ وبالالانية موند (أ”ص0صه) ‏ ومن 
جهة خر ى تدل على الملكة العفلانية آو على الذهنية (بالسنسكريتية ماناس وباللاتيئية مانس وبالانجليزية 
مایند) *؛ كما استعمل نفس الجذر أيضاء تبعا لذلك في الكلمات الدالة على الإنسان لاسيما من حيف 
الطبيعة العقلائية التي بها يتم تعريفه نوعيا (بالسنسكريتية مانافاء وبالإنجليزية مان وبالألانية مان 
ومانسش). والعقل» بالفعل» الذي ما هو إلا ملكة للمعرفة بالواسطةء هو البصيرة في مظهرها البشريى 
تحديدا؛ بينما الإهام أو البصيرة الروحانية (٤[1عں‏ !!!عاص ution‏ ا) یکن أن توصف بنعت فرق - 
بشري: لأنها تستمد مباشرة من البصيرة الكلية (أي من العقل الأول الكلي ع۸عع¡|ا1عا١‏ ”ا 
اuniverse1).‏ وباستقرارها في القلب» أي في مركز الكائن ذاته: حيث نقطة اتصاله ا هو إي تنغلغفل 
في هذا الكائن من داخله وتغمره نورا يإشعاعها. 

والنور هو الرمز الأكثر شهرة للمعرفةء فمن الطبيعي إذن تمثيل المعرفة المباشرة بالنور الشمسي: 
أي المعرفة الإهامية الخصوصة بالعقل الروحاني الأسمى الحالص؛ ونمثيل المعرفة المنعكسة أي الق تعتمد 
على البرهان المنطقي (14۲51۷2ء5ل) وهي معرفة العقل من حيث فكره («0دأهء a[)ء.‏ يلها بالنور 
القمري. وكما أن القمر لا كن أن يعطي ضوءء إلا إذا كان مستئيرأً بالشمس. كذلك العقل لا يكن أن 
يؤدي وظيفته بكيفية سويةء في إطار الواقع المخصوص ميدانهء إلا ضمن المبادئ الت تنيره وتوجهه 
(وبالتالي تضمن استقامته) ٠"‏ ويستمدها من العقل الروحاني العلوي (إلاءرغمناء اعام "[). وني 


li‏ ومن هنا جاء أيضا اسم المشهر (باللاتينية منسيس: وبالإنجليرية موث وبالألانية مونات) الذي هو الإقمار تحديدا. وينفس الجذر 
برتط كذلك مفهرم القياس (باللاتينية منسورا) ومفهوم القسمة أو التوزيع؛ لكن هذا ججرنا إلى ما هو بعيد مرة أخرى. 

. الداكرة هي أيضا تسى بالفاظ ماثلة (في الإغريقية: منيسيس ومينمرسوني) وهي بالفعل كذلك ملكة عاكسة. والقمرء في إحدى 
مظاهر رمزيته. يعتبر كالمتل للذاكرة الكونية. 

3 من هنا جاء أيضا اسم ميتارفا أو مانارفا) عند الأتروسك وعند اللاتين؛ ومن اللاحظ أن كلمة أثيناء الممائلة هذا الاسم عند 
الأغريق. قبل عنها آنها اشتقت من دماغ زاس وبأ رمزها البومة: التي من كونها طائرا ليليا ترجم كلك إل رمزية قمرية؛ وني هذا 
الصدد. البومة تعاكس النسر. الذي بإمكانه أن يرى الشمس مواجهة: ومثل في كثير من الأحيان البصيرة الملهمة. أو الشهود المياشر 
للنور الروحاني المعقرل. 

ي الباب 30 من كتاب (عوارف العارف) للسهروردي تفصيل بديع للعلاقات بين الروح والنفس والقلب والعقل والبصيرة والس 
والتعريف الدقيق لكل منها. 


423 


هله النقطة يو جد التباس ينبغي أن بنقشع. وهو أن الفلاسفة الحدثن ' يعترفون خطا غريبا بکلامهم عن 


المادئ العقلانية فكان هذه البادئ خصوصة بالعقل» أو كأنها إذا صح القول من صنعه» بيد أنها حتى 
تكون حاكمة عليه» من اللازم بالعكس أن تفرض نفسها عليه» وبالتالي لا بذ أن تأتي من قوق؛ وهذا مثال 
على خطا العقلانية؛ ومن هنا يمكن أن نتبين الفارق الحوهري القائم بين العقلانية والاستبصار الروحي 
الحقيقي. ويكفي قليلا من التدبر لفهم أن المبدا بالعنى الحقيقي هذه الكلمةء من كونه لا يستخلص ولا 
پستتجم هن يره لا مكن أن يدرك إلا بالإدراك المباشر: أي حا )intuilivement)‏ ولا کن آن 
يكون موضوع معرفة برهانية تعليلية كال يتميز بها العقل؛ ولكي نستعمل هنا اصطلاح قلىسفة الدرسيين: 
نقول أن العقل الروحاني الخالص هو “habits principiorumn”‏ بينما العقل (بالعنى المتداول أي 
الذي لا پعتمد إلا على الفکر #) لیس سوڪ “habitus concIusi0^1?”‏ . 

هذاء ومن الستلزمات الأخرى الناتجة أيضا عن السمات الأساسية للبصيرة (أو العقل الروحاني) 
وللعفل (المفكر). أن المعرفة البصرية (الإهامية)» لكونها حدسية مباشرة (أآي لا تفتقر إلى واسطة)» هي 
بالضرورة معصومة من الخطا» وبالعكس يكن للخطا أن بلج في كل معرفة غير مباشرة أو تفتقر إلى 
واسطة كما هي عليه المعرفة العقلانية. ومن هنا نتبين كم کان ديكارت طا لا أراد أن يتسب العصمة 
للعقل» وهذا ما يعر عله أرسطو بهذه الكلمات: [للتبصر مدارك تخصه.“ وهي التي بقتضاها تدرك 
الحقيقةء ومن بينها مدارك صحيحة على الدوام» وتو جد آخحری يکن آن توقع في الخطا]. والاستدلال 
العقلاني يدخل ضمن هذا الصنف الأخيرء بينما البصيرة (أو العقل الروحاني) تنطابق دوما مع الحقيقة؛ 
ولا أعمى ححققا باقيقة منها. والحال آڻ البادئ يشترك فيها الناس آكثر من اتفاقهم على البرهان العقلاني» 
وما من علم إلا وهو مصحوب ثل هذا البرهان أو الاستدلال وبالتالي فمعرفة المبادئ ليست علماء إا 
هي غط من العرفان أعلى من المعرفة العلمية أو العقلانية» وهي التي تشكل بالتحديد المعرفة الميثأفيزيشة؛ 
والبصيرة (الخالصة) هي الوحيدة التي هي أصح من العلم (الذي ينتجه الفكر» أو من العقل الذي ينشاً 


1 لنوضح بأنتا: بهذه العبارةء نعي كل من ممثلون العقلية الخديغة كما حددناء في كدر من الناسات (بنظر با أحصوص مقالنا الذي نشر 
ف دد جوات 926|( فوجهة النظر نفسها للفلسغة الحديثة وكفيتها الحاصة بها في طرج السائل لا تنناسبان مع المتافيزيقا الششية. 
ادا الغدیس توماس يلا حظ: رغم ذلك. بان البصرة يكن أن تخطا في الإدراك اجرد لموضوعها الحاص؛ لحن هذا | محطاً لا يقم إلا 
عرضاء بسبب حدوث تقرير برجم إلى مط عقلاني؛ وبالتالي. والح يقال لإ بصبح الآمر هنا راجعا إلى البصيرة اخالصة. ومن 
العلوم ! ن العصمة لا تنطبق إلا علي الإدراك تفه للحفائق الإغامية: لا على التمبير عنها أو ترجتها إلى مط عقلاني. 
Dernier Analytiques‏ (غلہالات اخرة). 
ربجم عادة كلمة آكسيس' (5أ×©) الإغريقية بكلمة 1۷01" الفرلسية (وتر جنا حعها هنا بكلمة مدارك) وهي تقريبا غير قابلة 
للترجة إلى الفرنية. والأصح أنها تناسب تي اللاتبتية هابيتو سس (5(ا۵!) والقي تعني في نفس ألوقت: طبيعة؛ رهيلة وحالق ووضع 
الكائن على ما هو عليه. 
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العلم)؛ إذن فالمبادئ ترجع إلى البصرة. وللتاكيد بكيفية أوضح على الطابع الإنهامي هذه البصيرة يقول 
أرسطوٴ ايضا: [لا نبرهن على المبادئ» وإنّما ندرك مباشرة حقيقتها)'. 

هذا الإدراك المباشر للحقيقةء وهذا الإهام الاستبصاري وفوق العقلاني الذي يبدو أن احدثين 
فقدوا حتى جرد الفكرة عنهء هو حقاً معرفة القلب» تبعا لعبأرة كثيرة الورود فى المذأهب التراثية. وهذه 
المعرفةء في حذ ذاتهاء أمر لا يقبل التبليغء ولا بذ من التحقق الذاتي بهء بمقدار معين على الأقل» ليعلم حقا 
على ما هو عليه: وكل مأ يقال عنه لا يعطي إلا فكرة يتفاوت قربها من حقيقته زيادة أو نقصاء لكنها تبقى 
دائما غير كافية للإفصاح عنه؛ ويال حص من الفطا الظن بأنه بالإمكان فعلا فهم ما هي نوعية المعرفة 
المقصودة هنا بالاكتفاء بالنظر فيها فلسفياء أي من خارجهاء إذ لا ينبغي نسيان أن الفلسفة ما هي إلا معرفة 
بشرية بحتة أو معرفة عقلانية كما هو عليه كل أعلم ظاهري. وبالعكس فالعلم المقدس” ‏ بالمعنى الذي 
نستعمله في مكتوباتنا» مؤسس جوهريا على المعرفة فوق- العقلانية؛ وكل ما قلناه حول استعمال الرمزية؛ 
وما تتضمنه من تعليم» يرجع إلى الوسائل التي توفرها ا مذاهب الترائية للإنسانء لتسمح له بالوصول إلى 
هذه المعرفة المثلى. وكل معرفة أخرى بالحقدار الذي ها من الحقيقة هي أيضاء ما هي إلا مظهر جزئي من 
تلك المعرفة المثلى» ويتفاوت بعدها عنها زيادة أو نقصاء أو هي كالانعكاس هما انعكاسا غير مباشر يزيد أو 
ينقص» كما أن نور القمر ما هو إلا انعكاس خافت لنور الشمس. فمعرفة القلب هي الإدراك المباشر للنور 
الساطم أي نور الكلمة الى تكلم عنها القديس يوحنا في مفتتح إنجيلهء هذا النور المشع من الشمس 
الروحانية التي هي قلب العام الحقيقي. 


أنذ كر أيضا تعر يفات القديس توما الأ كويي: 
“Ratio discursum qucmdanm designat, {lo ex unre in aliud cognoscendum anima humana‏ 
pervenil : Tintcllecius’ vero simpltcem et absohtam coznHloncm {sine aliquo motu vei discursu.‏ 
statin in prima etl sılbita acceceptione) designare videturc’ {le ¥Yeritate. q.15, a.1).‏ 
حول هذا العلم المفدس نتظر مقدمة كتاب ألإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء وينظر آيضا الباب 18 من نظرات حول التربية 


الروحة- (اللعرب). 
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(71) 


شعارالقلب المقدس عند جمعية سرية أمريكية"' 
L’emblêéême du Sacré — Coeur dans une société‏ 
secréêéte Américaine‏ 


من العلوم أن أمريكا الشمالية هي الأرض المفضلة للجميعاث السرية وشبه السريةء الق تتفشى 
هناك بمقدار ما تتكاثر فيها الفرق الدينية أو المنعحلة للأديان من كل نوع» وهي نفسسها التي تكتسي تلقائيا 
تلك الميئة. وتي هذه الحاجة إلى ما هو سري مكتوم عن العموم» وهو الذي يتميز ني كثير من الا حيان بمظاهر 
غريبةء آلا عكن أن بُرى نوع من الثقل الموازن للتطور ارط للعقلية العملية (المادية)ء الي هي» من جانب 
آخرء تعثير عموما بحقء كإحدى السمات الرئيسية للذهنية الأمريكية؟ نحن من جانبنا نظن هذاء ونرى 
بالفعل في هذين الطرفين المتعاكسين» المقترنين بهذا الشذوذه نتيجتين لنفس الاختلال في التوازن» الذي بلغ 
في هذه البلاد على درجة له» ولكنهء ولا بذ من قولهء يهدد الآن بالتوسع ليشمل العام الغربي كله. 

وبعد تقرير هذه الملاحظة العامة ينبغي أن نعترف بأن من بين العديد من الجمعيات السرية 
الأمريكيةء لا بذ من تمييز للغوارق بينهاء فمن الحطاً الخطير توهم أن جميعها نفس الطابع وتتجه نحو تفس 
الحدف. فمن بينها توجد بعص الجمعيات التي تعلن انها كاثوليكية تخصيصاء مثل جحمعية فرسان كولومب: 
ومنها أيضا جحمعيات يهودية؛ ولكن أغلبها جعيات بروتستانية؛ بل حتى التي هي غايدة من الناحية الديية. 
جد فيها رجحانا للتأثير البروتستاني. وهذا من الأسباب الداعية للحذر. فالدعابة البروتستانية في غاية 
المرونةء وتاخذ كل الأشكال لتنسجم مع ختلف الأوساط التى تريد الولوج فيهاء وبالتالي فلا غرابة في آن 
تمارس نشاطها بكيفية يتفاوت خفاؤها زيادة أو نقصاء تحت غطاء الحمعيات الذكورة. 

وججدر القول أيضا أن بعض هذه التنظيمات ها طابع يفتقر إلى الجحديةء بل قد يكون تافها ولا 
وجود بتاتا لا يزعمونه من آسرار» ولا آساس هما إلا إثارة الفضول وجلب المنخرطين. والخطر الوحيد الذي 
مغله هذه التنظيمات ”في الحملةء آنها تستغل وتطور ذلك الاختلال في التوازن الذهي الذي آشرنا إليه قبل 
قليل. وهكذا نرى جرد جمعيات لاإغاثة المتبادلة تستعمل شعيرة يقال عنها آئها رمزية» وهي تحاكي بعسض 
أشكال الرمزية الماسونية بكيفية تزيد أو تنقص. لكنها وهمية إلى بعد حده وتفضح الجهل التام للقاثم عايها 
بأبسط معطيات الرمزية احقيقية. 


أ شرفي ر مارس 1927. 


وبجانب هذه الجمعيات ألإخوانية البسيطةء كما يقوله الأمريكيونء وهي الي ها الانتشار الأوسع 
حسبما يبدو» توجد جعيات أخرى ها مزاعم مسارية أو باطنية» لكن أغلبها لا يستحق من التقدير أكثر من 
تلك الاخری حتی تؤخدڈ ماخذ الحد» رغم احتمال أن تکون أکثر خطراً ہسبب نفس دعاويها اللهيشة خداع 
وتضليل العقول الساذجة أو التي لا علم ها بجقائق الأمور. فشعار 'وردة الصليب مثلاء يبدو أن له جاذبية 
متميزة فاستغله عدد معتبر من التنظيمات التي ليس لدى رؤسأائها آدثى مفهوم عن ما كان عليه قدا 
المنتمون لتنظيم وردة الصليب (الخحقيقي الأصيل). وماذا يقال عن مجموعات حاملة لعناوين شرقية» أو التي 
تدعم الارتباط بتراثيات عتيقةء والتى لا تعرض,» في الحقيقة» سوى الأفكار الأكثر نجذرا في الغرب والأكشر 
حداثة. 
ومن بين اللا حظات المسجلة قديا والتعلقة بهذه التنظيمات» وجدنا ملاحظة شذدت انتياهنا 
وبسبب جملة تشتمل عليهاء بدت لنا أثها تستحق الاستشهاد بها هناء رغم غموض آلفاظهاء بجيث يبقى في 
الذهن شك حول المعنى الدقيق اقا لمقصود منها. وهذه هي السطور الت ننقلها 
بالضبط» وهي تتعلق بتنظیم بُسمی تنظیم شیلانا (8٣ع1رطآء‏ أ٥‏ إعلا0)ء وليس لدينا أي معلومة أخرى 
له : [أسس هذا التنظيم لبيرت ستالي' (رعاةاS‏ ۲ءط[A),‏ في فيلاديلفيا (بنسيلفانيا)» في 1879 
وعنوان کتاب نعاليمه هو "1c Standart United States 01e”‏ . وللتنظیم ہس رکائر للانخراط 
في الرفقة.ء متفرعة من الركيزة الأصلية ”071077 sںط‏ ںام٤“‏ (شعار الولايات المتحدة). وعلمه محمل 
الکلمتان: أفاچاJ (Evangeline) jçèlî yı ({(Evange1)‏ مرقومة في جوم سداسية الرؤوس. وموضوع 
بحثها الأساسي هو فلسفة الحياة الكليةء الذي من عناصره الكلمة المفقودة للهيكل آثويبيا (ة1ص0طاع)ء إنها 
هي الخطيبة شيلانا (2٠ءاراء).‏ إنه هو المخلص. الآنا (موجود) يبدو أنه (هنا علامة تتشكل من دائرتين 
متراكزتين). آنتم تشهدون هذا القلب المفدس؛ الحيط بين لكم هذا الأنا (101) (آو بتعيير أدق: هذا انا 
(عز) ). تقول شیلانا] 
ولو ول وهلة أنه من الصعب اكتشاف أي شيء واضح أو حتى معقول في هذا النص. نعم 
نجد فيه بعض العبارات المستعارة من مصطلحات اللغة الماسونية ملل الركائر ا لحمسة للرفقة و الكلمة 
المفقودة للهيكل؛ ونيد أيضا رمزا معروفا شائع الاستعمال» يتملل في نجمة سداسية الرؤوس أو خامم 
سليمان الذي كانت لنا فرصة الكلام عنه هنا (أي في جلة ريغنابيت #). وني هذا النص نتعرف أيضا على 


هذه ترجه لو جز مقتبس من كتيب عنوانه 550٧1411015"‏ ھر 1041€ ۸" تشر ته 8051071101414 S0cietas‏ لأمریکا (منشسترء 
ك کے 1905( 


“you sce his Sacred Ileart; the out line show's vou that 2 فی اص‎ ۳ 
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إرادة إضفاء طابع آمريكي تحديدا على التنظيم؛ لكن» على ماذا تدل كل الألفاظ الأخحرى؟ لاسيما الجملة 
الأخيرة ماذا تعنى وهل يمكن أن ثرى فيها علامة على نوع من الحاكاة الزاتفة (معية) القلب المقدس؛ 
تضاف إلى أمثاها التى زود السيد شاربونولاساي سابقا قراء ریغنا بیت بمعلومات عنها؟ 

ولا بد ان ثعترف بآننا إلى اليوم م نستطع اکتشاف ماذا پعنی اسم شیلانا ولا كيف يکن آن 
يستعملل للدلالة على المخلص سواء بالعنى الديي آو غيره؛ لكن يبدو أن في الحملة التي وردت فيها كلمة 
خحطيبة وكلمة حلص إشارة توراتية من الراجح أن تكون مستوحاة من نشيد الأناشيد. ومن الغريب أن هذا 
المخلص' بظهر لنا القلب المقدس (ويا ثرى هل هو قلبه هو نفسه) كآله حقا عيسى نفسه؛ ولكن» مرة آخرى. 
لاذا اسم شيلانا هذا؟ ومن جانب آخر» يمكن أن نتساءل أيضا ماذا جاء يفعل هنا اسم إفانجلين» بطلة 
القصيدة المشهورة للوئج فلاو" ( 0w‏ ]آ۴ عمر )0‏ لکن يبدو آنه أخذ كشكل مؤنث لاسم أفانجال 
المواجه له؟ وهل هو يعني التأكيد على روح إنجيلية' بالعنى المختلف شيا ماء الذي تعطيه له النحل 
البروتستانيةء الي تتبجح بكل عفوية بهذه التسمية؟ وأخيرا إذا كان اسم أثيوبياً ينطبق على الجنس الأسود 
حسب التاويل اقرب فربما يدل على أن الخلا ص' الموصوف بكيفية تزيد أو تنقص ب الإنخيلية (أي 
البروتستاني) هو أحد الأهداف التي ينشدها أعضاء هذه الحمعيةء وإذا كان الأمر على هذا المنوال» فشعار 
Pluribus Unum‏ ۴ يكن منطقيا أن يسر بمعنى السعي للتقارب» إن م يكن الاندماج» بين ختلف 
الأجناس الشكلة لشعوب الولايات التحدة والتى على الدوام أحدثت العداوة العتادة بينها فوارق عميقة؛ 
ولیس هذا سوی افتراض. لکله حمل على کل حال. 

وإذا كان المقصود هو تنظيم بروتستاني» فليس هذا بالسبب الكاني للظن بان شعار القلب المقدس 
يكون بالضرورة عرفا عن دلالته الحقيقية؛ فبعض البروتستانت كان هم نوجه حقيقي وخلص للقلب 
المقدس؟؛ لكن» في الحال الراهنء الذي يبر فينا الحذر هو خليط الأفكار غير المنجانسة التي تشهد عليه 
السطور القليلة الق أوردناها؛ وحن نتساءل عن ما يمكن آن تكون هذه الفلسفة للحياة الكلية التي يىدو الها 
تخد آنا (موجود) (5انا؟ 1٥‏ , ۵ [) کمرکز؟ وهذا کلهء بالتأکید یکن فهمه بتوجیهه إلى معنى شرعي 
سوي جداء بل قد يرجع» على نحو ماء إلى مفهوم القلب كمركز للكائن؛ لكنء نظرا لاجاهات العقلية 
الحديثة الي لها بأكمل وجه العقلية الأمريكيةء نتو جس بان لا بُقصد من ذلك إلا العنى الفردي فقط أو 


1 التمشيلات التجديفية لقلب يسورع أوت - سمر 1924. 

لونجفلاو (هنري) شاعر أمريكي (1807 - 41882 نظم قصيدته أفانيلين عام 1947 ولشعره طأبع رومانسي.- «المعرب). 

3 کون هذه التسمية مطيقة على ألفطيبة رما تبرّرء العبارة الراردة في نشيد الأناشيد التي هي: Nigra sum, sed Forinosi‏ 

کنا سابقا ذکرنا كمثال: اسقف كروميل" توماس غودوير. الذي كرس كتابا في تمجيد قلب يسرع (طغرائية السيح والقلب في 
الشعارات القدية لتنظيمات الرفقة ق ر نوفمير 1925 ص #02 التعقيب 1). 
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ألفرداني' (عاءناوس لالد إن فضلنا هذه الكلمة) والبشري الببحت. وعلى هذه النقطة نريد أن نركز 
الاهتمام في ختام فحص هذا النوع من الإلغاز. 

فالا تجاه الحديث» كما نراه راسخا في البروتستانتيةء بنطلق في البدء من الاتجاه نحو الفردية الذي 
يظهر بوضوح في حرية الاعتقاد (0ع.ه×ءع عا عا). أي إنكار كل سلطة روحية شرعية وتراثية؛ وهذه 
الفردية نفسهاء في الميدان الفلسفي» تنأكد كذلك في العقلانية. الي تنكر كل ملكة للمعرفة أعلى من العقل› 
أي أعلى من النمط الفردي البشري احض للكة التبصر (عc١عع(1[ع1١11).‏ وهذا اذهب العقلاني: 
بجميع أشكاله» متفرع بكيفية مباشرة تزيد أو تنقص» من الديكارتبة (11۳08 ٥3۲1614‏ نسبة إلى ديكارت) 
التي تذكرنا بها طبعا كلمة: آنا (موجود). والقي تعتبر الفرد المفكر. لا أكثرء نقطة انطلاق لإدراك كل حقيقة. 
ولا مناص تقريبا من أن ينجر عن مفهوم الفردية في الميدان الفكري ما يكن تسميته بإخضاع الدين للاراء 
البشرية٠‏ وهو بدوره ينتهي بالانحطاط إلى نوع من الإحساس الدينيء أي إلى جرد مسالة شعورء أي جملة من 
امول الغامضة الت ليس ها موضوع حذد؛ وعلى هذا النحو يمكن القول بان مذهب النزعة الشعورية ( | 
1mental1smeاsen)‏ و اذهب العقلاني rat10nalls€(‏ 1€) هما مذھبان متکاملان'. وحتی بدون أن 
تكلم عن مفاهيم كمفهوم التجربة الدينية لوليام جاييس» فمن اليسير العثور على أمثلة حذا الاحراف 
الذي تنفاوت حذته أو نتقصا في آغلب الوجوه المتنوعة للبروتستانتيةء لا يما في البروتستانتية 
الانجلوسكسونية حيث تذوب العقيدةء إذا صح القول» وتتلاشى فلا يبقى منها سوى تلك ألنرعة الأخلاقية 
الإنسانية المزعومة؛ ومظاهرها الى يزداد صخبها أو ينقص هي من السنمات الميّزة لعصرناء وبين هذه 
النزعة الأخلاقية الي هي الال المنطقي للروتستانية والنزعة الأ حلاقية اللائكية الصريحة واللادينية (حتى لا 
نقول الضادة للدين) لا توجد سوى خطوة واحدة والبعض قوم بها بكل يسر ويتجاوزها. وقي الجملة ما 
هذه إلا درجات ختلفة في تطور لنفس الاتجاء". 

وفي هذه الأوضاع» لا يتبغي أن نندهش إذا وجدنا أحيانا استعمالا لعبارات متشدقة ولرمزية 
أصلها دینی تحديدا» لكنّها جردة عن هذا الطابع ومحرَّفة عن دلالتها الأوللء وبسهولة يكن آن خدع الذين لا 
دارية حم بهذا التشويه؛ وسواء كان هذا الحداع عر قصد أو عن غير قصد فالنتيجة واحدة. وهكذا زيشت 
دلالة القلب المقدس» فجعل منه قلب الإنسانية (با هوم امقتصر على المعنى الجمعوي والاجتماعي) كما 
نه عليه السيد شاربونو- لاساي في مقاله الذي أشرنا إليه نفا واستشهد فيه في هذا الصددء بنص يتكلم 
عن قلب السيدة مريم الذي يرمز إلى قلب الأمومة لوطن الإنسانية وهو قلب مؤنث» وقلب (السيدا) 


1 ينظر القلب المشع والقلب المشتعل (المقال 69). 
تكلم الولف بتفصيل كامل عن كل الراحل التي مرت بها العقاية الحديئة عنذ بدايات انجرافهاء وعنن أوضاعها آلراهنة: وحن ما 
ستنتهي إليه مستفبلا في تاب آزمة العام الحديث وبإسهاب أكثر في كتاب هيمنة الكم وعلامات آخحر الرمان. 
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السبح الذي يرمز إل قلب ال بوة الإنسانية وهو قلب مذكر؛ فقلب الرجل؛ وقلب المرآة الاثنان ربانبان في 
مبدئهما الروحي والطبيعي" . ولا ندري لاذا استعادت ذاكرتنا بقوة هذا النص عند حضور الوثيقة التعلقة 
با لحمعية السرية الأمريكية التي تكلمنا عنها؛ وبدون تأكيد مطلق» لدينا شعور باننا هنا آمام أمر من تفنس 
اللمط. ومهما كان الأمر فإ هذا التشويه الذي حرف القلب المققدس إلى 'قلب الإنسانية يشكل بالعنى 
الحرفي» النرعة الطباتعية (ع اة اةہ) الي توشك أن تحط سريعا إلى وثلية غليظة؛ ف ديانة الإنسانية 
ليست في عصرنا الراهن: حتكرة فقط عند أوغست كومت (عأC010۲‏ عاءناعداى) مقتصرة عليه وعلى 
بعض مریدیه في اذهب الوضعي (11۷1۳8ء0). وهم الذي ينبغي آن نعترف هم على الأقل بأنهم 
عبروا بصراحة عن ما يخلفه آخرون في صيغ ملتبسة خاتلة. وكنا سابقا سجلنا بان البعض» في أيامناء حملون 
بكل سهولة كلمة دين نفسها على ما لا ينبغي حله عليهاء وذلك بتطبيقها على أمور بشرية ية + وهذا 
التجاوز المسرف الذي يتم بدون وعي في كثير من الأحيانء آليس هو نتيجة عمل في غاية الوعي والقصد 
المبيت» وهو عمل يقوم به الذين وظفوا أنشسهم للتحريف الشامل للعقلية الغريية مذ بداية العصور 
الحديثة؟ (المواب) هو آنا أحيانا غيل إلى اعنقاد هذاء خاصة عندما نرى؛ كمأهو حاصل منذ المرب 
الأخيرة ٠‏ التاسيس في كل مكان لنوع من الطقوس اللائكية وألمدنية أي لديانة زائفة خالية من كل فكرة 
عن الألوهية. ولا نريد الآن الإلاح أكثر من هذاء غير أننا نعلم بأننا ليس وحدنا في التقدير بأ في ذلك 

مة مقلقة. والقول الذي نختم به هذه المرة: هو أن هذا كله يرتبط بفكرة مركزية: هي تأليه البشريةء لا 
بالمعنى الذي تسمح به المسيحية بكيفية معينةء وإنغا معنى تعويض الله بالإنسانية؛ وبعد أن نشرر هذاء من 
السهل فهم أن الدعاة إلى مثل هذه الفكرة يسعون للاستبلاء على شعار القلب المقدس بكيفية بجعلون بها 
تاليه الإنسانية محاكاة زاتفة ساخرة للاتحاد بين طبيعتي اللاهوت والناسوت في شخص المسيح. 


8 فقرة من صدى ما لا رى (1917): في (مقال) التمشيلات التجديفية لقلب يسوع (مجلة) ر أوت - سبتمير 1924ء ص192- 
193, 

12 يتظر مقالنا حول إصلاح العقلية الحدية (القال الأول 

ا يعني الحرب العالية الأولىء حيث أن هذا لقال كتب عام 1927. وني الأبواب الأخيرة من كتابه هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان 
فصل بإسهاب مرضوع عمل هؤلاء المشرفين على تحريف العقلية اخديثة وقمضيرهم لدولة السيخ الدجال. - (المعرب). 
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(72) 


العين التي ترى كل شي" 
L'il qui volt tout‏ 


من الرموز التي تشترك فيها المسيحية والماسونية الثلث الذي يحتوي في داخله على التشكيلة 
الحرفية الرباعية العرية (le Tétragramme hébtaiqu#ê)‏ أو أحپانا فقط على الحرف يود )10d(‏ 
الحرف العبري (المكافىع لحرف: ي بالعربية#)ء الذي هو أوّل تلك الحروف الأربعةء ويمكن اعتباره هنا 
كملخص ها جميعا'“؛ وهو ممقتضى دلالته المبدتية > يشكّل أيضا في تفسه إسما إياء بل هو آول الأسماء 
(الحسنى) في بعض الترائيات . وني بعض الأ حيان أيضاء يعرّض حرف يود نفسه بشكل عين» تسمّى 
عموما باسم العین التي تری کل شيء (ع ر۴ عہذءء8 -[۸1 ع1١)؛‏ وتماثل الشكل بين يود والعين يمن 
بالفعل أن يؤول إلى تشابه له دلالات كثيرة وبدون آن نعي تفصيلها هناء قد يون من المفيد على كل حال 
إعطاء بعض التو ضيحات حوها. 

وفي البدايةء من الجدير بالملاحظة أ اثلث المذكور يتل دائما موقعا مركزيا وزيادة على هذا 
في الماسونية يوضع بين الشمس والقمر بكيفية جلية. وهذا يستلزم أن العسين التي بجوي عليها الث لا 
يلبغي تثيلها في شكل عين عاديةء يمنى أو يسرى. لأن الشمس والقمر هما المناسبان في الحقيقة على التتالي 
إلى العين اليمنى والعين اليسرى لاإنسان الكامل من حبث تطابقه مع العام الكبير”. ولكي تكون الرمزية 


تشر في دت افریل ماي 1948. 

في الاسونية: يسمّى هذا الحلث ني كير من الأحيان باسم دلتاء لأن الحرف الإغريقي المستى بهذا الاسم له فعلا شكل مثلث: لكتنا 
لا نظن أ هذه المقاربة تعتبر دلالة ما عن أصول هذا الرمز المذكور؛ ومن البديهي أن دلالته شليئيةء بينما حرف دتا الإغريقيء: رغم 
شكله: يتناسب مع العدد 4 في ترتيبه الأمجدي وفي وقيمته ألعددية. 

2 في العبريةء التشكيلية الحرفية الرباعية تمشل أحيانا كذلك ختصرة في تكرار ثلالة مرات حرف بود وها علافة ظاهرة مع الث تسه 
وعند وضعها على شكل مثلث. تصبح مناسبة بوضوح تام للركائز الللالة في تنظيم الرففة وفي الماسونية. 

1 يود يعتير العنصر الأول الذي تشكلت منه جيع المروق العبرية. 

2 ينظر في هذا الموضوع الثلاثية الكبرى الباب 25 (#). 
(#) اعرف العربي المناسب ل يود هي (ي) الذي عددها ساب الحمل الصغير يساوي راحد آي نفس عدد اول امروف آلف: 
وعددها الكبير (10) وعدد تفصيلها (يا = ١١‏ = هو) والاسم (هو) يعبر أحيانا أول الأسماء المحسنى ٠٠‏ (المعرب) 

0 في الكنائس المسيحية حيث يرجد هذا ارمز الموقع السوي هذا الغلث هو فوق اذبح الذي يعلوه الصليب. يث تتشكل من حلة 
هدا الصليب مع الثلث هيئة لافتة للنظر وهي عيئة الرمز الكيميائي للكبريت. 

٠‏ يلظر الإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء الباب 12. - وي هذا السياق. حصوصا لارتباطه مم الرمزية الماسونية تجدر ملاحظة أن 
العيتين هما بالتحديد الأنوار الي تضيء العام الصغير( أي الإنسان). 


43] 


سوبّة تماماء لابد هذه العين أن تكون جبينية (أي تقع في وسط المحبين) أو مركزيةء أي عينا ثالة» وهي التي 
ها تشابه بارز مع حرف پون؛ وبالفعل» فإن هذه العين الثالة هي التي تری كل شيء في التزامن الكامل 
للآن الدائم (وذا تسمى في التصوف الإسلامي بأعين الدهومة وبصرها بصر الحال الجامع للماضي 
والحاضر والمستقبل #). وني هذا الصدهء يوجد إذن حط في التمثيلات العتادة يجحدث اختلالا في التناظر 
لا مر لهء وسببه بلا شك أن تثيل ألعين الثالثة يبدو بالأحرى أله غير مستعحمل قي الأبقنة الغربية؛ لكن آي 
شخص بفهم جیدا هذه الرمزية بمكن بسهولة أن يصحح هذا الخطاً. 

والمثلث قائم الزاوية يرجح بالتحديد إلى المبدل لكن» عندما يقلب بالانعكاس في جلى الظهورء 
إن نظر العين التي يحتوي عليها بظهر تقريبا كاله متجها "نحو التحت آي انها ثل حينئذ توجه اليد نحو 
جلى الظهور نفسه» آي آنها حينئذ تدل بجلاء آم على العناية (الإهية)ء زيادة على دلالتها العامة التي ترمز 
إلى معيْته مع كل شيء. ومن جانب آخرء إذ اعتبرنا هذا الانعكاس واقعا با لخصوص في الكائن الإنساني. 
فينبغي التنبّه حينئذ إلى أن شكل الثلث المقلوب ليس سوى الرسم التخطيطي الهندسي للقلب ٠”‏ والعين 
الواقعة في مركزه هي إذن بالتحديد أعين القلب' باسمها في التصوف الإسلامي» مع كل الدلالات التي 
تضمنها. وزيادة على هذاء تحسن إضافة أنه من هذا المعثى جاءت عبارة أخرى مألوفةء وهي عبارة القلب 
مفتوح؟ وهذا الفتح» أو العبن أو يود يكن أن تمثل رمزيا كجرح: وفي هذا الصدد نذكر بالقلب المشع 
(المرسوم في دیں) ' سائت - دنيس دي- أوركس' الذي تكلمنا عنه سابقا"“ والذي من آبرز ميزاته آن 
اجرح تعدیدا: أو ما یثله ظاهریاء پاخحذ بوضوح شکلل حرف یود. 

وليس هذا كل ما في الأمر» قفي الوقت الذي يشل فيه يود عين القلب كما ذكرناهء هو أيضاء تبعا 
لاحدى دلالاته اهيروغليفيةء يلل بذرة محتوي عليها القلب وتشبّه رمزيا بشمرة؛ ويمكن فهم هله الدلالة 


7 باعتبار الزمن الثلائي فإن القمر والعين اليسرى يناسيان الاضي» والشمس والعين اليمتى تناسبان المستقبل؛ رامين الثائثة ها الماضر: 
آي آلآن الذي لا ينقم وهو بين الماضي والمستقبل: كالانعكاس للديومة في نطاق الزمان. 

ا كن إقامة عقاربة بين هذا المعنى ودلالة اسم أفالركيتا شرارا (السنسكريتية في اللة اندوسية)ء الذي يضر عادة بمعنى ألرب الناظر 
إن التحت (). 

u‏ 1 و 

(#) وردت تي القرآن الكريم عدة آيات تنسب الرؤية له تعالىء كقرله في الأية 4| من سورة العلق (96): ألم يخم أن الله 
م ٍ 5 ا کے es‏ س ا مر ل ار 
یری وفي الآية 218 من سورة الشعراء (26): #ونوكل على العريز الرجيم ن الى يرثكت جين تقوم - 
(المعرب) 

في العربيةء للكلمتين قلب ومقلوب نفس الجذر. 

۳ بنظر القلب المشع والقلب المشتعل لقال 69). 
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على مستوى العام الكبير وعلى مسنوى العا الصغير"". وني تطبيقه على الكائن الإنساني تقارب هذه 
اللاحظة الأخرة بالعلاقات بين القلب ولوز (1.12) » من حيث أن عين الجيين وأعين القلسب يمثلان في 
الحملة موقعين ختلفين للوز الذي هو أيضا ألنواة أو بذرة الخلود. وما له كذلك دلالة عميقة في بعض 
وجوه الاعتبارء هو أن العبارة العربية عين الخلد تتضمن المعنى المزدوج عين الخلود المبصرة ولعين الخلود 
ا لجارية؛ وهذا يرجع بنا إلى مفهوم ا لحرح' الذي تكلمنا عله آنفاء لأ 'عين الخلود الجارية في المسيحيةء هي 
التي يرجم إليها أيضا الانبجاس الزدوج للدم والاء المتدفقين من فتحة قلب المسيح. وتبعا لقصة الكأس 
المقدسة» فإن شراب الخلود هذاء هو الذي جعه يوسف الرّامي؛ وأخيرا نذكر في هذا الموضوع بان الكاس 
نفسه في تلك الكأس رمز مكافئ للقلب» ومثله مشل القلب» هو كذلك من الرموز التي تمشل تراثيا على 
شکل مثلث مقلوب. 


1 ينظر كتاب لطرات في التربية الروحية. الباب 48. - باعتبار العام الكبير. فان هذه اللمرة بالنسبة للقلب: تكافئ القلب بالنسبة 
لبيضة العام وفي التراث اندوسي. البذرة الى تحتوي علبها بيضة العام تسمى هر انباغاربها (12١۲إدع2رص‏ ت۲ا 1). 

رعا أ مليك العالء الباب 7. (ينظر أيضا اغالات 32 / 33/ 34). 

د بصدد الرموز الي ها علاقة مع لون نجه على أن شكل ماندورلا (14٠0ل١ةا١)‏ لإأي لوزة آلتي ها كذلك معلى كلمة لوز أو فازبكا 
بيسيس. (15¢15م ۷85104) في العصر الوسيط (ينظر: الثلاة الکری» الباب 2) تذكر هي أيضا بالعين الثالفة: وصورة المسيح 
اجید: في داخلهاء تظهر هكذا منطابةة مع پوروشا في العين في التراث المندوسي: وعبارة أنساث العين الستععلة في العربية ترجع 
كذلك إلى نفس الرعزية (ينظر في هذا المعنى وما يتعلق به من اعتبارات الفص الآدمي الأول من كتاب فصوص المكم للشيخ الأكر 
يي الدين ابن العربي#). 

1 الدم والاء هما هنا عنصران متكاملان؛ وباستعمال مصطلحات لغة تراث الشرق الأقصى: الدم هر يائغ (4۸8ل) والاء بين إا ) 
بالنسبة لبعضهما اليعض (ينظر: ألإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء: الباب 13). 

زيادة على هذا فان قصة الزمرّهة التي سقطت من جبين إبليس تجعل أيضا الغرال (أي الكأس المغدسة) في علاقة مباشرة مع ألعين 
الثالعة (ينظرمليك العا الياب 5 ). - حول الجر الذي سقط من السماء يبظر كذلك لابسيت إكسيليس االمقال 44) (ي). 
(#) حول قعبة الكأس المقدسة ينظر المغالان: 3 و 4 - (الهرب). 
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حبة الخردل"' 
Le grain de sénevê‏ 


بصدد رمزية الحرف العيري يود المرسوم داخل القلب“ كنا تنهنا على أن في القلب المشع الممشل 
على الرخامة الفلكية لسانت دنيس- دي -أوركيس» يوجد جرح على شكل يود؛ ودا التشابه من جلاء 
الوضوح» ومن عمق الدلالة ما يجعله مقصودا بالذات (وليس عفويا بالاتفاق)؛ ومن ناحية أخرى» في رسم 
رسمه ونحته كالوت"“ ضمن اطروحة قدمها سنة 1625: نرى قلب المسيح مشتملا على حرف يود مكررا 
ثلاث مرات؛ وها الحرف هو الأول من الاسم المؤلف في تشكيلة حرفية رباعية» وهو أيضا الحرف الذي 
منه تتشكل كل الحروف الأحرى للأبجدية العبرية؛ وسواء كان هو الوحيد الذي يشل الوحدانية الإلمية» أو 
أنه كرّر ثلاث مرات من حيث دلالة ‏ تثليثية ” فهو أساسيا على الذوام صورة للمبدأء وبالتالي» ف بود في 
القلب» هو المبدا الساكن في المركز» أي مركز الكون المسمّى في القبالة"“ بالقصرالمقدس: هذا بالسبة لمال 
الكبير؛ وما بالتسبة للعالم الصغيرء فهو البدأ الساكن ضمنيا على كل حال في مركز كل كائن» وهو الذي 
يرمز إليه دائما في ختلف المذاهب التراثية بالقلب. أي النقطة الأحفى» نقطة الاتصال مع ماهو إفي. 
وتبعا للقبالة» فإ السكينةء أو ألحضرة الإهية التطابقة مع نور الخلص” (أو نور المسيح عند المسيحيين) 


شرفي د.ت.ء جانفي- فيغري: 1949. . هذا المغال كتب في فترة سابفة لينشر في جلة ريغنابيت لكتّه لر إنشر: بيب ضدية عض 
الأوسامل التابعة للمذهب المدرسي وال اضطرتنا حينذاك لمعل حذ لتعاونتا مح الجلة المذكورة؛ وهذا المقال يأخذ بالأخحص وجهة 
نظر التراث المسيحي: مع قصد إظهار توافقه الكامل مع الأشكال الأخرى للتراث الروحي العالمي؛ وهو يتمم بعض التوضبحات 
التي قذمناها حول نفس الموضوع في كتاب الإنسان وصيرورته حسبت الفيدتاء الباب 3. ولم نير منه إلا القليل جدا بهدف امريد من 
التدقيق في بعض النقاط, وبالا حص لإضافة مراجع لمختلف كتبدا في المواضع الى بدا لنا أن فيها بعض الفائدة للقراء. 

ر ینظر: آلعین التی تری كل شيء (انقال 72). 

5 أكالوت : (1592 - ۱635) رسام ونحات فرنسي» كان له اكير الأثر على نحاتي القرن 17. -(المعرب). 

9 بنظر : الثلاثية الکہری: ص ۱69 - 71|. 

هذه الدلالة توجد على كل حال يقبنا عندما يكون رسم ثلاث يود من طرف مسيحيين. كما هو الحال في الرشم المذكور هنا وبهغة 
عامة (لأنه لا ينبغي أن نشسى بان بود مكررا ثلاث مرات يوجد أيضا كشكل موجز للقشكيلة اخرفية الرباعية في التراث اليهودي 
نفسه)ء فإن ها علاقة مع الرمزية العالية للمثلث: الى ها من جانب آنخحرء كما بيا علاقة مع رمرية القلب. 

بنظر كتاب رمزية الصليب. الباب 4. 

ينظر ثاب آلإنسان وصيرورته حسب الفيدتتا. الباب 3. 

بنظر كتاب مليك العال: الباب 3. 


434 


تسكن في مظلة تابوت السكبنةء وهذا تسمَى شك (k)ه81).‏ وفي نفس الوقت تسكن قلوب المؤمنين''؛ 


وثمّة علاقة قريبة جذا بين هذه العقيدة ودلالة اسم إمانويل (21181١١۴۳)ء‏ الطبق على المسيح والذي 
يفسر بمعنى الربً فينا؛ ولكن يوجد في هذا الصدد أيضا اعتبارات أخرى كثرة كن التوسع فيهأ خاصة 
اذا انطلقدا من معنى البذرة الذي تتضمنه يود بالإضافة إلى دلالتها على معنى المبدا؛ وعلى هذا الدحوء 
فيود في القلب هو البذرة الغلّفة في الثمرة وفي هذا إشارة من حيث علاقة معيّة على الأقل» لتطابق 
رمزية القلب مع رمزية بيضة العام . ومن هنا يمكن أيضا آن نفهم لاذا طْبّق اسم بذرة على المخلص (أو 
المسيح) في العديد من فقرات الكتاب المقدس“. ومفهوم البذرة التي في القلب هي التي ينبغي أن نركز 
عليها اهتمامتا هنا با لخصوص؛ وهي تستحق هذا الاهتمام لا سيما أنها على علاقة مباشرة مع الدلالة 
العمبقة لأحد أشهر الأمثال الإنجيليةء أي مثل حبّة الخردل“. 

ولکي نفهم جيدا هذه العلاقةء ينبغي في البدء الرجوع إلى التعساليم المندوسية التي تطلق على 
القلب» بصفته مركزا للكائن» اسم ألحاضرة الإهية (براهما - بورا: 31412708-1۷13)؛ ومن اللاقت 
للنظرء أها تصف هذه الحاضرة الإلية بعبارات مطابقة لبعض أوصاف آورشليم السماوية"“ الواردة في 
ريا القديس يوحنا لنهاية العا (#sمراةء0مة'1).‏ فالمبد الإلهي» من كونه ساكنا في مركر الكائن (بلا 
حلول ولا اتحادء وإغا هي قبومية احق تعالى الي بها إبجاد وإمداد هذا الكائن في کل آن #)ء يسمی رمزيا في 
كثر من الأحيان بأ الأثير داخل القلب؟ أي أن الأثبر الذي هو العنصر الأصلي الأول والذي تصدر منه كل 
العناصر الأخرىء» اعتبر هنا رمزا للمبدأ؛ وهذا الأثير (أكاشا بالسنسكريتية)ء هو نفس ال أفير (4۷1۲) 
العبري الذي من سره انفجر النور (أور' 40۲)؛ هذا النور الذي بإشعاعه الخارجي” محقق أبعاد الفضاء 


١1ء‏ بنظر رمزية الصليبة الباب 7. - السكينة الساكنة في قلوب الؤمين مصرح بها كذلك في الله الاسلامية (#: في الآية 4 من سورة 
انتم (48: وهر الى اَل الكينة فى فوب آَلْمُوْمِيينَ يراوا إيمَسًا مح إيممة.- العرب). 

حول بيضة العا ينظر القالان: 32 33. 

ساقي 4 2 آرمیاء 23, 5؛ زكرياء 3. 8 و 6 ٠٠.12‏ بنظر 'نظرات في التربية الروحيةء الباب 47 و 48 ودراستنا اماكررة سابقا 
العين الق ترى كل شيء. 


e‏ ورد ثي القرآن الكريم ذكر حبة الخردل مرتين في الآية 47 من سورة الأنبياء (21) وفي الآية (16) من سورة لقان (31):#إن 


َك يقال حو من دل تن فی صخرو أ ف السمَدوت أو فی الأَرَض يات ا .رفي هذه الصخرة إشارة 

إلى القلب القاسي: حسما ذكره الشيح في الاب 487 من القتوحات. لاالمحرب). 

ينظر الإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء الباب 3. 

1 ينظر هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. الباب 3. - (# مثل هذه الرمزية شجدها في التراث الإسلامي حيث أن الكعبة تعتبر قلب 
العامء والجر الأسود هر ألبة الأول ي هذا القلب وهو مين الله في أرضه. ولا تزل من الحنة باقوتة بيضاء أضاءت أشحتها الفضباء 
احيط حددة بانتشارها حدود ارم الكي حيث مواقيت اج والعمرة - المحرب). 
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جاعلا من الفراغ شیتا م یکن عليه سابقا بینماء بفعل تركیز مرتبط بهذا الانتشار الشوري» يبق يود في 
داخل القلب» أي ألنقطة الباطنة التي أصبيحت ظاهرة واحد فى ثلالة وثلالة في واحد“. لكن لنترك الآن 
جانيا هذا الاعتبار المتعلق بالنشاة الكونية. ولنفضتل التركيز على كائن حاص كالكائن الإنسانيء مع مراعاة 
ملاحظة وهي تناسب تاثلي بين وجهي التظر إلى العام الكبير وإلى العام الصغيرء وعقتضاها بكون بالإمكان 
القيام بنقلة من الواحدة إلى الأخرى. 

وني النصوص المقذسة للهند: نجد ما يلي: [آتنما ‏ (4ا) هذا (أي الروح الإهي)ء الساكن في 
القلبء هو أصغر من حبّة أرز. أصغر من حبّة شعير» أصخر من حبة خردلء أصخر من حبة ذرة بيضاء؛ 
أصغر من البذرة فى داخل حبة ذرة. تما هذا الساكن فى القلب» هو أيضا أكر من الأرض» أكبر من الحو 
أكر من السماء أكر من جملة العوالم مجعمعة]. ومن غير الممكن أن لا يشذ انتباهنا تماشل كلمات هذه 
الفقرة مع كلمات المعل الإنجيلي الذي آشرا إليه قبل قليل ونصه: [إن ملكوت السماوات يشبه حبة خردل» 
يأخذها المرء ويبذرها في حقل. هذه البذرة هي أصغر من جيع البذورء لكنها عندما تلموء تصبح أكبر من 
جحميع الخضر الأخرى» وتصبر شجرة حتى أن طيور السّماء تاي لتستريح على اغصانها]. 

ویحتمل تقدیم اعتراض وحيدعلى هذه المقاربة التي تبدو آلها تفرض نفسها وهو هل من الممكن 
حقا تشبيه آتما الساكن في القلب با يسميه الإغيل ملكوت السماوات أو ملكوت اله؟ الجواب على هذا 
السؤال يعطيه الإلجيل تفسه» وهو جواب واضصح بالإمجاب؛ ويالفعل» فالفريسيين الذين سالوا: متى يأتي 
ملكوت اله بالمعنى الظاهري والزمي» أجابهم المسيح بهذه الكلمات: [إن ملكوت الله لا يأتي بكيفية تبهر 
الأبصار؛ ولن يقال قط: إله هناء أو آله هناك؛ لأَنٌ ملكوت الله في Regnum Dci intra ql‏ 
ا#و0ا]. فالفعل الإمي يوئر دائما من الداخل*. ومذا فهو لا يبهر الأبصار قط التي هي بالضرورة 


١‏ اله ما پسمی ف سفر التكوين بيات لوكس (×ا| لآ۴ وبالعبرية: يهي اور 0۲ اطع ۷) آي آوّل مظهر للكلمة الإهية (آي: کن) 
في إبداع الحلق؛ وهي نمثل قي اهتزاز أولي بغتح انجال إلى ثطرّر الإمكانيات الكامنة في هيثة فارغة لا شكل ما (لوهو وبوهو! 
va bohû‏ 00ط ی العماء الأصلي (ینظر: نظرات ف الترية الر وحيةء الباب؛ اا). 


2 ينظر رمزية الصليب الباب 4. 

ر شاندوغیا أو بانیشاد براباتهاکا ڏ. خاندا 14. شروتي 3. 

ا القدیس متی. 13 1د - 32+ پنظر القدیس مرق ك 30 - 32 القدیس لوقا 5.12 

ا القديس لرقاء 18. ا2. - قي هذا السياق نذكر بهذا نص الطاري (نسبة إلى الطاوية أي المذهب العرفاني الصوفي في الملة المصيتية 


الأصابة) (وكنا فد استشهدنا به بأ ما هو عليه هناء في كتاب الالسان وصبرورته حسب الفيدتتا. الباب 10): [لا تسائرا إن كان 
الميدا هو فى هذا أر في ذاك إئه في جيم الكاتنات. وهذا تطلق عليه نعرت:الكيي الأعلي. العام الكلي: الجامع... إنه في جي 
الكائيات عند منتهى القاعدة (أيي النقطة المرترية أو الوسط اللابت) لكنه لا عائل الكائنات (ليس كمثله شي ء#). إذ لا يتجزا الي 
إلكئرة) وليس له حدا (تشوانغ- تسا ألباب 2).. 

8 [فی مرکز کل الأشياء وأعلى منها حهيعاء يو جد فعل الإمجاد للمبدأ الإسمي] (تشوانغ - تساء اللاب 9). 
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متو جهة نحو الأشياء الخارجية؛ ونهذا أيبضا تنعت التعاليم المندوسية المبدا بالمرثب الذاخلي (أنتار- 
يامي). ففعله يتم من الداخل إلى الخارج؛ من المركز إلى الحيط من الغيب إلى الشهادة بجيث أن نقطة 
انطلاقه لا تطوها جميع الملكات المنتمية إلى النمط الحسي أو الى تصدر منه بكيفية مباشرة تزيد أو ننقص”. 
فملکوت اله مله مثل بیت اله (أو: بيت- إل) يتطابق طبعا مع المركزء أي مع الأخضى إمّا بالنسبة 
حميع الكائئات. أو بالنسبة لكل واحد مهم علي حدة. 

وبعد أن تقرر هذاء فإننا نرى بوضوح بان تناقض الطّرح التي يشتمل عليه النص الإنجيلي ٠*‏ أي 
صورة حبة الخردل التي هي أصغر من جيع البذور' ولكنها تصبح أكبر من جيع الخضر يتناسب بالضبط مح 
التدرج المزدوج النازل والصناعد الذى يعبر في النص اندوسي على مفهوم الصغر الأدنى ومفهوم الكبر 
الأفصى. وإضافة إلى هذاء توجد في اليل نصوص أخرى تلل فيها كذلك حبة الخردل أصغر الأشياء 
منھا: لو کان لدیکم من الابمان كحة خردل...*؛ وهلا المعنى ليس بدون علاقة مع ما سبق لأن الإيمان. 
الذي بواسطته تدرك بكيفية معة الأمور الغيبيةء يعود عادة إلى القلب”“. لكن ماذا يعني هذا التعاكس 
الذي بُظهر أن ملكوت السماوات أو آتا الساكن في القلب هو في نفس الوقت الأصغر والأكبر؟ من 
البديهي أن فهم هذا المعنی کون من وجهترن ختلشتين؛ لكن مرة أخحرى ما هما هاتان الوجهتان؟ لفهم هذا 
المعتی» يفي ف ا لحملة معرفة آله عندما تننقل قياسيا من الأدنى إلى الأعلى» أو من الظاهر إلى الباطن؛ أو 
من المادي إلى الروحاني» ولكي يكون مثل هذا القياس مطبّقا تطبيقا سوياء ينبغي أن بۇد في الاتجاه 
المعاكس: فكما أن صورة الشيء ي الرآة تكون مقلوبة بالنسبة له كذلك الأمر الأول أو الأكبر في امجال 
اميدئيء يُمسي؛ في الظاهر على كل حال» هو الآخر والأصغر ني جلى الظهور". وإلى هذا التطبيتق 


ا يظر الإلسان وصيرورته حسب الفيدنتاء الباب 13 

2 الفعل المرب (أم النظم) الذي رج العا من العماء: يتطابق جوهريا مع الاهتزاز الأوّلي الذي ذكرناه نفا (ومن المعلوم أ كلمة 
كر سموس -آي الكون- في اللعة الإغريقية. تحني في فس الوقت: رتيب وكون). 

ا ينظر مليك العام الاب ل 


۶ ااا 1 


اد 
ےآ 4 n u IR‏ : ج ر 
ھا في آخحر سورة الفتح إشارة جلية إلى ذلك الئل الإنجيلي؛ قصال تعال: فوختم سول الله واللين معهد 
ي 


ییاد ب 
و رکو کے غ ی س فر اچ اي ےت ا ا ا و ٣‏ - ر ل د ا ي 1" 
راء بي راهم لر یجید ا يعون فضاا من الله ررضو نا سيماهم ف وجوههم من اثر الشجود 


م 


3 ل . Th‏ ر u‏ لے پیم ا 3 نراک بے ل n‏ کے کے r‏ ر ي 
ذالات مثلهم ف التورنة َمل فی لیل رع ارح شطقة. زره فاشتغاظ فاشتری عل سوق 
= د س و ت ر ك و م سل و اي ی = ا pr‏ 
يجب آلزراعَ لِيَغيظ م الكهار وَعَد لله الذي ءَامَُوا وَعَيلُوأ الصّلحت مم مغفرة وأجرا عظيماي. 

2 التديس لرقاء 17ء 6 

1 ي هذا الصدد بالأخصى يكن أن نجد حتى نوعا من العلاقة مع رمزية عين القلب. 

ينظر الإنسان وصبرورئه حسب الفيدنتاء البإاب 3. 
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العكسي» بصفة عامةء تشير أيضا عبارات إنجيلية أخرى» في إحدى دلالاتها على أي حالء منها: [الأخيرون 
سيصبحون هم الأوّلون والأوّلون سبمسون هم الأخيرون] ‏ [كل من يرتفع سينخفض وكل من 
يتواضع سیرتفع] ٠‏ [كل من يتواضع كالطفل الصغير هو الأول في ملكوت السماوات] [من يريد آن 
يكون هو الأول فليكن هو الأخير من الحميم» وخادم الحميع] [الأصغر من بينكم» هذا هو الأكبر]. 
ولكي تقتصر على الحالة التي تهمدا هنا با لخصوص.» وحتى تصبح المسالة أبسر في الفهم» كن أن 
نأخذ عناصر للمقارنة في الإطار الرياضيء باستعمال الرمزيتين الهندسية والبرية اللترن يوجد بينهما في هذا 
الصدد انسجام كامل. وهكذا فن النقطة المندسية معدومة كما“ ولا تشغل أي مكانء رغم آنها هي المبدا 
الذي ينشاً منه اكان كله. وما اكان إلا تطرّر للإمكانيات الخاصة للنقطة نفسهاء فهو بتحقق بواسطة 
إشعاعها وفق الاتجاهات الستة. وكذلك على السواء الوحدة الحسابية هي أصغر الأعداد باعتبارها واقعة 
في ميدان الكثرة العدديةء لكنها هي الأكبر مبدثياء لأنها تشتمل عليها جميعا بالقوة» وتنشأً جميع متنالياتها 
جرد تكرارها لنفسها من غير حذ. ولكن نعود إلى الرمزية المذكورة في البدايةء هكذا أيضا حرف يود هر 
أصغر حرف في الأججدية العبرية ورغم هذا فمنه هو تتفرع أشكال كل الحروف الأخرى* (كما أن الألف 
أول الحروف العربية وأبسطها شكلا وعدده واحده هو أصل كل الحروف الأخرى الرقمية واللفظية *#). 
وبهذه العلاقة المزدوجة ترتبط الدلالة المزدوجة للصورة الشكلية (الميروغليف) حرف يود: ك ميدأ 
وكبذرة: ففي العام العلوي» المبدا هو الحيط بكل الأشياءء وني العام السفلي كل الأشياء تحيط بالبذرة. 
وتالف (أوتلازم) الوجهتين يل التناسق بين نظرة التنزيه ونظرة التشبيه ضمن الجمع الواحد للاتسجام 


(9y 


الكلي 


. فالنقطة هى في نفس الآن مبدأ وبذرة الامتدادات؛ والوحدة هي في نفس إلآن مبدأ وبذرة 


زا الئديس مئى. 20. 16؛ ينظر نقس المرجم: 19. 30+ القديس مرفس: 10ء 31. 
13 امقديس رقا 18ء 14. 

]13 القديس مى 18ء 4. 

34 ,19 الٹديس مرقس‎ i4 

3 القديس لرقاء 9 48 

(16 هله العدمية تتاسب ما تسميه الطاوية ب عدة الشكل. 


7 حول غلاقات النقطة بالامتداد. ينظر رمزية الصليب. الباب 16. 

18 ون هنا يله الجلمة: آل ان لیب اسسا والأرض. فل شض ولو (iola} yy‏ وأسحله أو تی حط و احل سن اشر بعك وحتى 
پت کل ما هو موعود به] (القدیس متی. 5۔ 18) (ویوتا واحد پعنی یود واحد؛ وخط واحد: پعنی جزء من حرف آي شکل 

ت التطابق الجوعري للمظهرين يتمثل أيضا في العساوي العددي بين الاسمين العلبون آلإله الأعلى وإمانويل آلإله فينا (ينظر مليك 
العا لباب 6) (#). 
ر اة f‏ | هن سورة الث ز4 عت با ألتر يه و لته اليس کمداه شيءَ رشو السميم ابر ا(العرت). 
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الأعداد+ وكذلك الكلمة الإميةء باعتبارها قائمة بذاتها لذاتها أزلا أبدا (آي من حيث أن كلامه تعالى صعته 
والصفة عين الذات الموصوفة #) أو باعتبارها متجلية كا مركز لعا ٠”‏ هي في نفس الآن مبداأ وبذرة كل 
ااا ل 

والمبداً المي التابت في مركز الذات يتل في التعاليم اهندوسية كحنة أو كيذرة (ذاتو: 11310) أو 
کرعہ (بهيجا: ز۸ط لأئه إذا ص القولء لا وجود له إلا بالقوّة في هذا الكائن ما ل يتحقتى فعليا 
الاتعاد“ (أي اتحاد الإرادة والمعرفة لا الاتحاد العيني الذاتي. لأئه لا يصح اتحاد الله تعالى ذي الكمال المطلق 
والصفات الأزلية الغنى عن العالين بالمخلوق القيد الحادث الذي لا قيام له بنفسه ولیس له من ذاته ولا من 
آمره شيء #). ومن جانب آخر تفس هذا الكائن» وكذلك جلى الظهور ججملته الذي يتمي إليه لا وجود 
هما ولا قيام هما إلا بالبدأء وليس ما أي حقيقة موجبة إلا بوجوده وبالقدار الذي تتجلى فيه قيومتيه 
فيهما. وحيث أن الروح الإمهي (آما)» هو المبدا الوحید لکل الاشیاءء فھو متعال با لا يتناهى عن كل وجود 
حاوث + ومذا بقال إته أكير من كل واحد من العوالم الثلاثةء الأرضي» والبرزخي والسماوي (آي 
العناصر الثلاثة لتريبهرفانا (1۲15101۷418) التي هي الأنماط المختلفة جلى الظهور الكليء بل هو أكبر من 
مجموع هذه ' العوالم الثلالة ‏ حيث آله من وراء كل ظهورء إذ هو المبدا الثاإبت, الأزلي المطلق» الذي لا 


0 


صر ه قد 


1 فى التراث المندوسي الأول صن هذين المظهرين للكلمة الإية هو سرأيامبهو )5۷42١5۸0(‏ والثاني منهما هر هرانيا غاربها 
(Fliranyazarbha)‏ 

من وجهة نظر أخرى هذا الاعتبار لاتجاء المكسي كن أن بطق على الطورين النكاملين للظهور الكلي: نشر وطي؛ زفير وشهيق. 
سط وقيض ‏ محلل أو تخر (عروج ورجوع فناء وبقاء جح وفرق. تقييد وإطلاق# -:لعرب) ينظر آلثلائية الكبرى الباب 6). 

1 في هذا الصدد؛ بلاحظ النقارب بين الكلمات اللاتينية غرامن )£۲40٥٨(‏ آي ران (11۸ع) أي حية. وكذلك جارمان آي جارم 
(برعم). وني السسكريتيةء كلمة (ذاتر uاوطل)‏ تر ظف آبضا للدلالة على الحذر في الأ فعال. وكأتها ألبذرة التي نشا تطررها اللغة 
بكاملها (بنظر 'الإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء الباب .)١|‏ 

تقول بالقوة بدلا من تي الكمون لأنه لا كن وجود شيء كامن بتاتا لي الجلى الإهي؛ وإلما يكن التكلم على الكمون في جانب 
الكائن الفردي وحده وبالنسبة إليه هر. وأرخم كون. هو اللاقير المطلق للمادة اغيولانية الأول بالعنى الأرسطي» وهر المطابق 
للاتميز العماء الأصلي الأولي. 


7 لاذ هنا كلمة و ود(٥10‏ عاءا×ع) بدلاكها الاشعقافية الدقينة: (٥۲عا5اجت)‏ أي (ع٣هاء-جن):‏ أي القائم بغيره: أي الذي لا فيا 
د : : : يي العام بعرره: اي اسي د ام 
له إلا ميد أعلى؛ وبااي فالوجود بهذا الغهوم هر بالحديد الكانن الخادث: النسبيء افيد الكينوئة الي لا قيام ها بتسها. 
ifj‏ العوال الغلاثة نم تذكر ف مل حت الخردل» لها ا3 باصواغ الدقيق لأسا دة ف مثل اتمدرة» الذي رام مباشرة راديس متي . 3ا 


33 القديس لوقل 20:13 - 21). 
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رفي مثل حبة الخردل» توجد نقطة تنطلّب شرحا يرتبط با سبق" ٠‏ فيقال أن الحبة عندما تتطور 
تصبح شجرة؛ والحال أننا نعلم أن الشجرة في حميع التراثيات» تعتبر من بين الرموز الأساسية لور 
العا( . وهذه الدلالة تنسجم تماما مع ما نحن بصدده هنا. فالحبّة هي المركزء والشجرة الصاعدة هي احور 
البق مباشرة من هذا المركز وهي تنشر عبر العوالم كلها أغصانها الت تأتي طيور السماء ' لتستريح عليهاء 
وهذه الطيور. كما ينها بعض النصوص اهندوسية؛ ثل القامات العليا للكائن. وهذا احور الثابت» يرمز 
بالفعل إلى ألقيومية الإية؛ اللازمة لكل وجود؛ إنهه كما تعلمه مذاهب الشرق الأقصى؛» الانجاء الذي وفقه 
يتم تنفيذ ألأمر الإهي أي جلى جلى إرادة التماء” (أي الإرادة العليا للحق تعالى #). آو ليس هنا آحد 
الأسباب التي في ترتيلة بات (۴۵181) (السيحية)ءأي مباشرة بعد دعاء: فليات سلطانكم (والمقصود هنا 
بالتأکید هو ملکوت ا) يقال: [فلتحقتق إرادنكم على الأرض كما هي عليه في السماء]ء وهي عبارة عن 
الاتحاد الحوري لحميع العوالم في ما بينها وتعلقها جيعا بابد الإهي (اله الصمد): آي عبارة عن التحقيق 
اتام هذا الانسجام الكلي الذي أشرنا إليهء وهو لا يتم إلا إذا توجُهت كل الكاتنات وفق اتجاء واحد هر 
تجاه احور نفسه. يقول المسيح: [فليكن الجميع واحداء وكما ئك مولاي؛ أنت فيء وأنا فيك فليكونوا 
هم أيضا واحدا فينا. .. فليكو ثوا واحدا كما نحن واحد أنا فيهم» وأنت في لينطووا (جميعا) في ؛ واحد]. 
هذا الوخد الكامل هو اجى الحقيقي: لملكوت السمواتة وهو يأتي من الداخل وينبسط في الخارج» في 
تقساح بجلى التظام الكلي ويه يكمل كل ظهورء وبه يبعث من جديد الوضع الأصلي الغطري الأول على 
وجه الكمال. وهذا هو إتيان أورشليم السماوية في آخر الزمان" : [ها هو تابوت السكينة المي مع الناس: 


(ا! شير أيضا إئى ان اقل (كشيثر!) هو في المصطلح المندوسي» يعلى رمزيا ايدان الذي تتطور فيه إمكانيات الكائن. 
2 ينظر رمزية الصليب» الباب 9. 
3 ينظر 'رمزية الصايب: إلباب 3 - قد نستعما هنا بطمأننة عبارة حل ميتافيزيقي' قياسيا مع عبارة حل هندسي؛ لألها تحطي رمزا 


بأد ما جن على ما هر مقصود. 

2 تجدر ملاحظة أن كلمة کونكورد الفر ية )001100۲0٥(‏ عى حرفا اتحاد القلوب كوم - گوردیا: 3أ ۲دت-111)؛ فالقلسب يعتبر 
في ده الالة مشا انراد بالا ساس ۰ 

القدیس يوخا 17 21 - 23. 


ز16 حتی یون الارتياط أقرب بين هذا المعلى وما ذكرناء عن رمزية اللجرة؛ نذکر مرة اخری ٻأن شجرة الحياة تقع في مركز آورشاليم 
السماوية إينظر مليك الال الاب 1 !. ورمزية الصلبب الباب 4). 
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سیسکن معهم» وسیکونون آمنه» وسیکون اله معهم ولا إله هم سواه > سيمسح كل دمعة من أعينهم» 

ولن یکول تمه موت... ۲ [لن تکون رعده عة . وعرشس الله والحمل يكون في ألدينةء و امه ق حل مته ؛ 
E : _‏ 4 

سینظرون إلى وجهه وسیکون أسمه على جبرنهم . لن يكون بعده ليل“ ولن بحتاجوا إلى مصباح ولا إلى 


وره لأ الرب الله سیتار شم وسیخلدون في العز إلى بد الآباد! 


#7 5 


11 


زد 


14[ 


م14 


هنا يجن طبعا الرجوع إلى ٠ا‏ قلتاه نفا حول السكينة وإمانویلل (1غ۲1۸14۸11٤)۔‏ 

رۋيا نهاية العالم» [2. 3 ¬ 4 - أورشايم السماوية فى كونها مركز العا تتطابق فعلا مع سلوی الخلود (ينظر ليك العا اباب ۶). 
مک أن نر هنا إشارة إلى ألعين الثالثة الي ها شكل حرف بود كما شرحناه في المقال (السابق) العين الق تری کل شيء+: فسالا 
بعودون إلى الاستترار في الوضع الأصلي الأول بتحققون فعلا حيثلذ بالشعوربالا زلية. 

اعتير اليل هنا من حي دلالته السفليةء الي تشبهه بالعماءء ومن البديهي ا الكمال الكوني على عتكسه ويك القول آثه على 
الطرف الآخر من جلى الظهور)ء وبالتالي يكن أن يعثر نهارا أبديا. 

رۋیا ناية العام 2 3 - 5. -ينظر آيضا نفس المرجي 21 23 [وهده الدينة ليست في حاجة إلى إنارة الشمس أو القمر لأن جد 
الله هو الذي يترهل والحمل هو المصباح)]؛ وجد الله هو كذلك من أسماء السكينةء وظهررها ثل بالفعل دائما الور (بنظر مليك 
العا الباب 3). 

هله التصوص الأ خبرة تلطبق بعض وجوهها على ججيء الرسول الاتم سيدنا محمد # الذي بشرٌ به اليح آلا وجختميته جاء حفا 


سے - ا . ۴ ۴ 7 . 
ملکرت الله وق فعلا عمد اله وهل آتباعه في قلوبهم سر السحينة وبه استتارت كل الآأكوان لقوله تعال: ۾ اكم سر 


س ص ى - z3‏ س r‏ 7 ب 
لله د کڪ دت بور الآية 5| من سسورة الافدة (5) وي الآية 33 من سورة الشور: آله ور لهو شي 


ج 


غ ق سے سے و ع ا ل وة . - -: 
ولاش مَل تورہ۔ کیشکوۃ فا یضباح الصاح نمصباح نور انه هو عينه 5 قال شاعر الصرفية. 
کل پیت انت ساكه طم شاج إلى السسرج 
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(74) 
الأثبرفي القدب"“‎ 
L'kther dans le ceur 


عندما أشرنا أخيرا إلى ما تسميه رمزيا التعاليم المندوسية بالأثير في القلب»ء وضّحنا ئها تعني في 
الحقيقة اليدآ الإهي الساكنء بالقوة على كل حال» في مركز كل كائن؛ وكما هر الشأن في حيع المذاهب 
التراثية: بعتبر القلب هنا فعلا متلا للمركز الحيوي للكائن'“ بأتم معنى يكن تصوّره؛ لأن القصود ليس 
فقط العضو الحسمي ودوره الفيزيولوجي» وإثما هذا المغهوم ينطبق كذلك؛ بنقلة قياسيةء على جميع 
الاعتبارات الأخرى في جيع الميادين التي تمد إليها إمكانيات الكاتن المعترء كالكائن الإنساني مثلاء حيث 
أن حالته. بحكم أنها حالتنا نحن» هي التي تهمنا طبعا بكيفية مباشرة أكثر من غيرها. وبعبارة أدق» إن المركز 
الحيوي يعتبر مناسبا للبطين الأصخر من القلب؛ ومن الواضح أن هذا التناسب يأخذ دلالة رمزية تماما عندما 
ينقل إلى ما وراء الميدان الحسماني؛ لكن ما ينبغي فهمه جيداء أن هذه الرمزيةء شأنها شآن كل رمزية حقيقية 
ومؤصلة تراثياء مؤسسة على الواقع» بمقتضى علاقة فعلية قائمة بين المركز بالمعنى العلوي أو الروحي 
والنقطة المعيْنة فى العضو الممثل له. 

ولکي نعود إلى الأثير في القلب' نورد أحد النصوص الفمندوسية الأساسية المتعلقة به وهو: [في هذا 
المستقر لبراهما (آي في المركز الحيوي الذي كنا بصدد الكلام عنه) توجد زهرة اللوتس الصغيرةء وفيها 
موضع بحتوي على تجويف صغي ر (داهارا) يشغله الأثير أكاشا؛ وينبغي أن نبحث عن ما يوجد في هذا 
لمق وسنعرفه]. والمستقرهكذا في مركز الكائن» ليس هو فقط العنصرالاأئيري الذي هو مدا العناصر 
الحسّة الأريعة الأخر ى كما فد يظله الذين يقَفُون علد المعنى الأكثر سطحيةء أى المعنى الذي بقتصر على 
اعتبار العام الجمساني فحسب؛ وصحيح أن العنصر الأثيري يقوم في هذا العام بدور المبدإ فانطلاقا منه 


1 تشر في: د.ت.: أفريل - ماي ۱949 - هذا انثال مثل المقالى السابق حول حبة الخردل» كان من المغروض أن يتلوه لينشر في جلة 

ريغنابيث بعد أن كب أول مرة؟ إذن فهو يستدعي نفس اللا حطات: ورغم أن أغلب الاعتبارات ألي يشتمل عليها ليست بلا شك 

جديدة تماما بالسبة لقراء مجلة دراسات تراثية إلا آننا نظن بآنه لا جحلو من الغائدة أن خيدوها معروضة بهذه الكيفية الخلفة شيتا ما. 

ينظر الانسان وصبرورته حسب الفيدنقة الباب 3. 

4 شاندوغیا آوبانیشاد برایاتهاکا #8 خا ندا 1 شروتي 2. 

ا تكلم الشيخ يي الدين ابن العريي في الباب الثاني من الفتوحات عن هذا العتصر الأصلي (أو الركن الخامس) كما فصل نشاأة 
المناصر والطبائع الأربعة وارتباطاتها بالأسماء الحسنى في الباب 60 - (العرب). 
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نشأت وتطرّرت كل الأشباء في هذا العا" وذلك بتميز للطبائع التكاملة عن بعضها البعض جيث تصبح 
متضادة ظاهريا في هيتنها الخارجية بفعل انفعال في التوارن الأصلي الأول الذي كانت منطوية فيه على هيثة 
عمائيةء (آي لا يظهر فيها آي غين). غر أن الأثير في هذا المستوى ليس سوى ميدأ نسبياء مثلما أن هذا العام 
نفسه هو عالم نسي إذ ما هو إلا مظهر خاص من مظاهر التجلي الكلّي. لكن ما لا يقل صحة ايضاء أن 
هذا الدور الذي يقوم به الأثير؛ من كونه أوّل العتاص هو الذي مجعل بالإمكان النقلة التي مجدر القيام بها 
فكل مبدإ نسى» من جهة أنه حقا ميدا في مستوا هو صورة تلقائية» حتى إن كانت متفاوتة في قربهاً أو 
بعدهاء وکالانعکاس للمہد, الطلق الأعلى. ونهاية النص الذي استشهدنا به يبن بوضوح بان الأثير م يذكر 
إلا بصفته فاعدة انطلاق لتلك اللقلة (آي من العام الجسماني إلى العام الميتافيزيقي): ولو كان الأمر مقتصرا 
على الدلالة الحرفية المباشرة للكلمات الستعملةء ل يكن هناك بالطبع أي شيء ليبحث عنه في (ذلك 
التجويف الصخر)؛ فالذي ينبغي البحث عنه إلما هو الحقيقة الروحية المناسبة قياسيا للأثير؛ أي أن الأثير؛ 
إذا صح القول. هر التعبير الأمثل بالنسبة لعا لمنا الحسوس لتلك الحقيقة الروحية؛ ونتيجة هذا الببحث هي ما 
بسمى بالتحديد 'معرفة القلب' (هاردا -فيديا)» وهي في نفس الوقت معرفة التجويف (داهارا- فيديا)» وهددا 
التكافۇ يترجم في السنسكريتية في كون الكلمات الناسة هما (هاردا و داهارا) تتألف من نفس اروف ولا 
تختلف إلا في ترتيبها فقط؛ وبعبارة أخرى» إتها معرفة أعمق وأخفى ما في الكائن* ٠‏ 

والكلمات الأخرى التى نصادفها هناء كلوتوس' وتجويف مثلها مثل تسمية الأثي» ينبي كذلك 
طبعاء أن تفهم رمزيا. بمجرد ما نتجاوز الميدان الحسي» لا ييقى أي معدى للتحديد المكاني بالعنى الحرفي 
للكلمة. لأن المقصرد يصبح غير خاضع للأوضاع الكائية؛ والعبارات المتعلقة بالمكان» وبالزمان أيضاء تأخذ 
حينئذ قيمة رموز خالصة؛ وهذا النوع من الرمزية طبيعي ولا حيد عته حالما نحن ملزمون ضرورة باستعمال 
غط من التعبير ينسجم مع الوضع الإنساني الفردي الأرضيء أي مع لخة كائنات تيا في الوقت الراهن 
ضمن حدود الكان والزمان. ومذا كان هذين النمطين من الرمزية المكانية والزمانية الاستعمال الأعم 
شمولا والأدوم استمرارية تقريبا؛ وعلى هذا النحوء هما من بعض الوجوه مكملان لبعضهما البعض: 
ويستعملان إما معا في نفس التمثيل» وإما لإعطاء تعمثيلين ختلفين لنفس الحقيقة"“ التي هي في نفسها من 
وراء المكان والزمان. فعندما يقال مثلا أن البصرة تسكن فى القلب» فهذا البديهي أن اراد لیس بتاتا حديد 


1 ينظر جنا النظرية المندوسية للعناصر الخمسة (د.ت. أوت- سبتمي 1933). 

نی ف العديد من طرق التربية الروحية الاسلامية نجد ترجا في الشحشق بالع فة الذاتيةء من النضس إل القلب إل الم إل الخفي إل 
الأحفى - لالمعرب). 

حول موضوغ الشجويف أو كهف القابء خصو صا باعتباره محل ولادة الأفاتارآء ينظر أيضا تظرات لي التربية الروحية الاب 18 
(رهنا القالات: 30/ 31/ 32 33/ 434). 

كمال على هذاء التمثيل المندسي لمرائب الوجود. وتشيلها في شكل محتالية من الدوائر التعاقبة. 
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مكان للبصرةء أو تعيين أبعاد ها وموقع عصور في المكان. لقد قر للفلسفة الحديثشة والدونية عاماء مج 
ديكارت آن تطرح السؤال التناقض حتى في الفاظه» عن مقر النفس' وادعاء آنها تقع حفيقة في منطقة معبنة 
من المخ؛ والمذاهب الترائية العتيقة بالتاکید ل تثح الفرصة لثل هذا التخليط آن يقع: وشراحها المأذونون 
کاوا دوما علی علم کامل ما ينبغي آن يفهم رمزياء لوجود تناسب بين ختلف مراتب الحقيقة بلا حلط 
بينهاء مع المراعاة الدقيقة لترتيبها وفق درجات الوجود الكلي. وبعدء فكل هذه الاعتبارات تبدو في غاية 
البداهة حتى نكاد نستسمح القارئ على هذا القدر من الإلحاح؛ والذي دعا إليه علمنا اليقيني بجأ صنعه 
المستشرقون با مذاهب الترائية التي يدرسونها من خارجها وبدون أن يسعوا بتانا للحصول على معرفتها 
الباشرة فيانحذون كل شيء فيها بامعنى الادي الأكشر غلظةء مشوهين ا حتى آلهم يعرضونها أحيانا 
كالکاريكاتور باتم معنى الكلمة» وما هذا إلا جيلهم بأبسط معطيات الرمزية؛ ونعلم أيضا آن موقف همؤلاء 
المستشرقين ليس استشنائياء وإتما هو صادر بالعكس عن عقلية» هي في الغرب على كل حال عقلية السواد 
الأعظم من أهل عصرناء وما هي في الصميم إلا العقلية اليديثة نفسها تخصيصا. 

هذاء ولزهرة اللوتس رمزية ها مظاهر متعددةء وكتّا قد تكلمنا عن بعضها ي مناسبات سبقت 
وف إحد مظاهرهاء وهو الذي إليه يرجع النص الذي استشهدنا به قبل قليل: استعملت للدلالة على تلف 
المراكز في الكائن الإنساني حى الثائرية منهاء سواء المراكز الفيزيولوجية وبال خص الضفيرة العصبية أو 
حصو صا المراكز النفسانية (المناسبة لنفس هذه الضفائر العصبيةء مقتضى الرابطة القائمة بين اهيشة الجسمية 
واهيئة اللطيفة قي التركيبة المشكلة للفردية الإنسانية بالتحديد). وهله المراكز تسمى عادة في التراث 
اهدوسي بلوتوس (بادماسر" أو كامالاس)» وتثل بأعداد ختلفة من التويجيات» لكل عده دلالته الرمزيةء 
وكدلك الألوان المنسوبة ها (هذا بدون أن نتكلم عن بعض الأصوات - آو النغمات - التي توضع في 
تناسب معها أيضا» وهي الي تسمىئ: 'مانتراءوهي تعود إلى أغاط متنوعة من الأهترازات التناسقة والمتجاوبه 
مع الملكات التي هي على التنالي تحت حكم المراكز المذكورة فهي تنشاًء إذا صح القول» من إشعاع هذه 
المراكزء وهذا الإشعاع هو الممثل بانبساط تويجيات اللوتس”). 

وتلك المراكز تسمى أيضا 'دواليب (شاكرا)؛ ولنلاحظ عرضاء بأن هذه التسمية تؤكد مرة أخرى 
العلاقة القريبة المتينةء التي نبهنا عليها في مواقع أخر ى القائمة بصفة عامة بين رمزية الدولاب ورمزية 
الزهور كاللوتس والوردة. 

وقبل الأضي إلى ما هو أبعدء ثمة كذلك ملاحظة آخرى تفرض نفسهاء وهي آنه في هذه الحالة كما 
هو الشأآن في جميع الحالات الأخرى من نفس اللوع» من الخطا الكبير الظنَ بان اعتبار المعاني العليا يتناقض 


1 


)9 ينظر با لنصوص الأزهار الرمزية (ا لقال‎ 1١ 
EES حول هذا کله ینظر کوندالیش- و جا (دات.؛ اكتوبر ونوفمير‎ 13 
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مم الأخذ بالعنى الحرني أو أئه بلغيه أو يعطّمه» أو أنه بجعله غير صحيح بوجه ما فاضا العديا من 
له شمول العموم» كما بيتّاه ني كثير من المرات السابقة. وإذا اققصرنا على اعتبار العام الجسماني» فإن 


الأثرلكونه أوّل العتاصر الحسوسةء هو الذي يقرم حقا بدور مركزي» وهو الدور الذي ينبغي الاعتراف به 
لکل مبداإ في إطار معن فهيته المعجانسة بتوازنها الكامل يكن آن تمشل بالنقطة الأصلية الأول الحايدة 
السابقة لكل الزات والعضادات التي تنبثق منها وإليها تعود في النهاية لتنحل فيهاء مقشضى الحركة 
المزدوجة امناوبة للنشرالباسط والطي القابض› آو للإفر والشهيتق» أو لانبساط القلب وانقباضه» أي ما 
یشکل أساسيا الطورين التكاملين لكل سيرورة جلى من مجالي الظهور؛ وهذا ما نجده بالضبط في لايم 
الكو سمولوجية القدية في الغرب» حيث كانت مل العناصر الأربعة المتميزة» كانها واقعة في أطراف الغريع 
الأربعة لصليب متعاكسة مثنى مثنى: ناروماء»هواءوتراب» تبعا لاشتراكها في الطبائع الأساسية المتضادة 
كذلاك مشنی مثنی: حرارة وبرودة؛ پبوسة ورطوبة وفق الظرية الأرسطية. وقي بعض هذه الرسوم بظهر 
في مركز الصليب؛ على شكل وردة بخمس تويجيات» ما يسميه الكيمياتيون بالغلاصة الجوهرية (كيتنا 
اسانسیا) (وإessent‏ aاnأgu)‏ آى العنصر الخامس» الذي ما هر إلا الأثر (الأول ني مستوى تطور 
الظهورء ولكنه الآخر في الستوى المعاكس آي مستوى العودة إلى البطون أو الرجوع إلى التجانس الأصلي 
الأول)؛ والوردة الواقعة في مركز الصليب تذكر طبع من كونها زهرة رمزية» باللوتوس في الترائيات 
الشرقية (ومركز الصليب يناسب هنا ' تجويف القلب» سواء كانت هذه الرمزية مطبقة باعتبار العام الكبير أو 
پاعتبار العا الصغر)ء بينماء من جانب آخر. تخطيط تسطررها اهندسي يذكر بالنجمة الغماسية أوالفا 
الخماسية (هاماا«عم) الفيثاغورية. وهذا التطبيق الخاص لرمزية الصليب ومركزه ينسجم ماما مع 
دلالته العامة كما شرحتاها في موضع آعر 9 . وهذه الاعتبارات التعلقة بالأئير ينبغي أيضا مقاربتها بكيفية 
طبيعية مع نظرية نشاة الكون التي نجدها في القبالة العبريةء في ما لخص الأفير (۷1۲^) الذي ذكرنا به 
سایق 

لكن في التعاليم التراثيةء لا يكن ابدا اعتبار النظريات الفيزيائية (بالمعنى القديم هذه الكلمة) 
مكتفية بتفسها آي أنها تشكل منظومة مغلقة)؛ وإنغا هي نقطة انطلاق فقط أي قاعدة تسمح بواسطة 


1 هنا مرة اخرى: لزيد من التفاصيل غيل إل متنا الذكور آنفا حول آلنظرية المندوسية للعناصر الخمسة. 

( نذك أن ثل هذا الرسم بطابعه النتمي بوضوح إلى المرمسية وإلى تنظيم وردة الصليب وهي بالتحديد رسم دولاب العا 2 4ا۸0 
ا قد وغه لییتیز عل راس Ale com binatoriî ake‏ 13 (ینظر للیولف مقدمة كاب اديع الحاب اللامتاهي 
صغرا 

7 ينظر أرمزية الصليب؛ الباب ۶ 

1 بنظطر حبة الفردل (المقال 73). 


445 


تناسبات قياسيةء بالارتفاع إلى معرفة النظم العليا؛ وهناء كما هو معلوم توجد إحدى الفوارق اجوهرية بين 
وجهة نظر العلم المقذس أو التراثي ووجهة نظر العلم الظاهري كما يتصوره احدثون. وبالتالي» فالساكن 
في القلب ليس هو فقط الأثير بالمعنى الحرفي المباشر لحذه الكلمة؛ وحيث أث القلب هو مركز الكاثن 
الإنساني باعتبار جملتهء لا بالاقتصار على مظهره الجسمي فحسب» فإن الذي في هذا المركز هوالنفس الحية 
(جيفاتماء بالسنسكريتية)» النحتوية مبدئيا على جيع الإمكائيات التي ستتطور خلال الوجود الفرديء مثلما 
يجحتوي الأثير مبدثيا على كل إمكانيات الظهور الجسماني أو الحسي. ومن اللافت للنظر في الموافقات بين 
الترائيات الشرقية والغربيةء أن دانتية" بتكلم هو أيضا عن روح الحياة الذي يستقر في أخضى مقصورة 
للقلب"“ آي بالتحديدء في نفس هذا التجويف' الذي تذكره التعاليم المندوسية. والأكثر طرافة ربماء هو 
أن العبارة الى يستعلمها دانتيه في هذا الصددء وهي dea vita‏ 0اااsp.‏ هي ترحمة حرفية بآدق ما کن 
للكلمة السنسكريتبة جيفاتماء رغم أنه من المستيعد تماما أنه كان على علم بها بطريقة ما. 

وليس هذا كل ما في الأمر» فكل ما يرجع إلىالنفس اليّة أ من كونها مستقرة في القلب» لا يتعلق» 
مباشرة على كل حال إلا بالميدان البرزخي الذي يشكل ما بمكن تسميته بانجال التفساني (بالمعنى الأصلي 
للكلمة الإغريقية بسوشي #آءنا5م ). وهو لا يعتبر إلا الفردية الإنسانية على ما هي عليهء ولا يتجاوز هذا 
الاعتيار. وبالتالي. فينبغي مرة أخحرى. الارتفاع من هنا إلى معنى أعلىء هو المعنى الروحاني أو البتافيزيقي. 
والحاجة ليست ملحة للتييه على أن هذه المعاني الثلاثة تتناسب تماما مح تدرح العوالم الثلاثة. وهكذاء فإن 
الساكن فى القلب فى الاعتبار الأول هو العنصر الأثيريء لكن الأمر لا يقتصر عليه فحسب؛ وني الاعتبار 
الثاني» هو النفس الحيةء لكن الأمر لا يقتصر عليها هي أيضا فحسب, لأن ما بيمثله القلب جوهريا هو نقطة 
اتصال فردي بالکلي. أو بعبارة أخرى. اتصال الإنسان بالإهيء وهي نقطة اتصال نتطابق بالطبع مع عين 
مركز الفرديةء وبالتالي لابد أن يتدخل هنا اعتبار ثالث يكن وصفه ب فوق فردي»لأنه بتعبيره عن 
العلاقات بين الكائن الإنساني والميدً يتجاوز حدود الوضع الفردي؛ وبهذا الاعتبار يقال في النهاية أن 
الساكن في القلب هوبراهما نفسه” آي البدا الإهي الذي به إبجاد وإمداد كل وجود حادث في كل آن. 
والأئير أيضا في العام الجسماني يكن أن يعتبر كالمنشئ للكل وكالساري في الكلء ولمذا تمثله كل اللنصرص 


"In quel pune dice veracementa che le spirilo della vita. le quale dimora nelia 
staritissima camera del Ccuorg..,.... (Vita Nuova. 2). 


2 إلى هذا المعنى يشير الحديث القدسي: ما وسعني أرضي ولا سمائي ووسعتي قلب عبدي المؤمن. وقد شرحه الشيخ عبد الكريم 
الجيلي في كتاب حاص عنواء لوامع البرق الموهن. وتكلم عنه الشيخ ابن العربي ثي فصرص الحكم (فص اسحاق السادس/ قفص 
شعيب الثاني عشر) وني الفتوحات المكية: (الأبواب: 34/ 48/ 68/ 73 السؤال 154 من أسئلة الترمذي؛ 361/ 405/ 463 
القطب السابع) وعنوان الباب 405 هر [ث معرفة منازلة من جعل قلبه بيي وأخلاه من غيري ما يدري أحد ما أعطيهء غلا تشبهره 
بالبيت المعمور فإنه بيت ملاتكتي لا بيتي وهذا لم أسكن فيه خلياي إبراهيم ل#]. 
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المقدسة للهتد وشراحها الأذونون كرمزلبراهما""؛ إذن فالعنى الذي تدل عليه عبارة الأئير في القلب 
هوبراهما؛ وبالتالي فأمعرفة القلب عندما تبلغ أعمق درجاتهاء تصبح مطابقة حةا للمعرفة الإهية“ 
(براهما- فيديا)“. 

والمبدا الإهي يعتبر هكذا مستقرا بکیفیة ما فی مركز کل کائن» وهذا يتفق مع ما يقوله القديس 
يوتا عندما يتكلم عن [النور الحقيقي الذي ينبر كل إنسان يأتي إلى هذا العام]. لكل هذا الحضرر الإهي 
لمال للسكينة العبرية يمكن أن لا يكون إلا بالقوة من حيث أن الكائن في وضعه الراهن يكن آن لا 
پکون غير واع به. ولا يكون هذا المضور الإي فعلبا على الوجه الكامل بالنسبة هذا الكاتن إلا عندما 
محصل له لبقن به ويتحقق به أتحادا(آي اتمادا عرفائیا لا ذاتيا كما سبق ذكره) آي ألاتحاد بالعنى الذي 
تتضمتّه الكلمة السلسكريتية يرجا (082/)؛ فحبتفذء يحصل هذا الكائن معرفة فورية: هي أحن المحارف 
جميعها ولا أقرب مباشرة منهاء وهي التحقق بأ آتما الساكن في القلب' ليس هو جيفاتما فحسب» آي النفس 
الفردية البشرية: وإنغا هو كذلك آغا الطلق الذي لا يتقيد» الروح الكل الإهي؛ والاثنان معا في هذه النفطة 
المركريةء باقيان في وصل لا ينفصل (و حع لا ينفصم #)ء ولا يمكن التعبير عنهء لأنهما ليسا في الحقيقة إلا 
الواحدء كما عبرت عله كلمة المسيح: [مولاي وأناء حن واحد]. والواصل فعلا إلى هذه المعرفة هو الذي 
أدرك حقا المركزء ليس مركزه هو فيحسب» وإذما أيضاء من هنا مركز كل شيء؛ لقد حقق احاد قلبه 
بالشمس الروحانية الى هي قلب العا الحقيقي؛ والقلب بهذا الاعتبار هو» حسب تعاليم التراث أهندوسي 
الحاضرة الإلهية (براهما- بورا)» وهي كما نهنا عليه سابقاء توصف بنعوت ماثلة للأوصاف التي نعتت بها 
ريا القديس بوحنا لنهاية العام آورشليم السماوية الى هي أيضاء بالفعل» إحدى صور قلب العام 


ااا پراهمامشل الأٹ الذي هو ني کل مکان. ويسري ئی نفس الآن في ظاهر الا شياء وباطنها (شانكرا شارياء آا- بودها). 

ل هذا التطابى يشر الحديث الثبوي الشريف: من عرق نفسه عرف ربه (المعرب). 

٠‏ مذ العرفة الإية نفسها يكن أن تكون أيضا على نوعين» إما غبرعاياً «(أوبارا) وإما عليابارا) تناسبا على التبالي مع العام السماوي 
ومم ما هو وراء العوالم الثلاثة. لکن هذا التمييز رغم أهميحه القصوي من وجهة النظر التيافزيتية الخالصة لا يدخل شمن 
الاعتبارات التي نعرضها الآنء عثل التمييز ن الدرجتن الختلفين اللتين يكن اعتبارهما للاتحاد. 
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(75) 
" الحاضرة الإلهية‎ 
La Citê divine 

كنا تكلمنا سايقا في كثير من الناسبات عن رمزية الحاضرة الإية (براهما- بورا) تي التراث 
الهندوسي» ومعلوم أن ما يسمى هكذا هو بالتحديد مركز الكائن؛ الممشل بالقلب» إذ هو الناسب له 
بالفعل في البثية الجسمية؛ ومعلوم أيضا أن هذا المركز هو مقر بوروشاء المطابق للمبدإ الإهي (براهما) بصفته 
امسق الداخحلي (أنتار- يامي)ا لمتصرف في جملة ملكات هذا الكائن بالتصرّف الذي لا يجتاج إلى مباشرة 
الفعلء آي هو تصرف فغال متبثق مباشرة من جرد حضوره وهذا السبب يسر اسم بوروشا جعنى 
بوريشاياء آي الساكن أو المستقر (شايا) في الكائن كالاستقرار في حأضرة (أو مدينة بورا)؛ وهذا التفسير 
ير جع طبعا إلى مط التأويل المسمَىروكتا (وهو يعتمد عادة على استنياطات تستند إلى التشابه ا لحري أو 
الصوتي بين الكلمات #)؛ لكن آ.لك. كومارا سواميء ننه على أله من الممكن آيضا أن يستند في نفس الوقت 
إلى اشتقاق لغوي صحيح رغم أن ذلك التوع من الاستنباط لا يرجع في آغلب الأحيان إلى مشل هذا 

الاشتقاق؛ وهذه النقطة تستحق أن نتريّث عندهاء بسبب كل المقاربات الق تستدعيها. 
ويدايةء اللاحظ أن الكلمة الإغريقية بوليس (ءذاه٣)‏ والكلمة اللاتينية سيفيتاس (۷1)48]ء)» 
اللتين تدلان على الحاضرة تتناسبان فى جذريهماء على التتاليء مع العنصرين المشكلرن للكلمة 
السنسكريتية بورو- شاء رغم أن هذا التناسب قد لا يظهر لأول وهلة بسبب بعض الفروق الصوتية بين لخة 
وأخحرى؛ وبالفعل» فال جذر السنسكريتی بري (آ٣۲)‏ آو ہو ر (۴1۲) پصبح في اللغات الأورويية بلا (عام) 
أوبال(1عم) ” وبالتالي فالكلمتانبورا وبوليس' متكافئتان بالضبط؛ ومن حيث الاعتبار الكيفي» يعبر ذلك 
الجذر عن مفهوم الامتلاء والتمام [بالسنسكريتية بورو (011۲1) وبورنا (3١011)؛‏ وبالإغريقية بليوس 
(05عام)؛ وياللاتينية لانوس (كداطعام)؛ وبالاغجليزية فول ([1ا۴)]؛ أما من حيث الاعتبار الكمي قيعبر 
عن التعدد بالفرنسية بلوراليت(غ)11۲211) [وبالإغريقية بولوس' (5ا[0ص)؛ وباللاتينية بلوس (كuام؛‏ 


1 نشر في د.ت.ء سبتمير 1950 (آي قل وفاة كاتيه الشيخ عبد الواحد يى ره اله تعال بتحو أربعة أشهر إذ أنه توق بوم ١‏ جانقي 
{H935}‏ 

2 ينظر الانسان وصرورته حسب الفيدنتاء الباب 3؛ ينظر أبضا جتنا حول حبة الردل لقال 73) وألائير في القلب (القال 74). 

wha i$ civilization‏ ما هي المضارة؟ بجحث ل الببرات مسشويتزر فستشريفت)؟ من هذا البحث تقبس سما من الاعتبارات 

التاليةء لاسيما المتعلقة بوجهة النظر اللغوية. 

"أ فمن المعروف أن الحرفين )١(‏ و ([) هما فريبان جدا صوتيا: وبسهولة جال احدهما حل الأخر. 
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وبالألانية فيال .])۷1١1(‏ ولا وجود لحاضرة طبعا إلا بتجمع عدد من الأفراد يسكنوتها ويؤلفون شعبها 
(بالفرنسية: 4101 امهم ال ها نفس أصل كلمة ك1اأامر0م)؛ وقد يكون هذا كاف لترير تسميتها 
باستعمال الألفاظ المذكورة. لكن ليس هذا سوى المظهر الأكثر سطحيةء والأهم بكثير إذا أردنا الولوج إلى 
ما هو أعمق» هو اعتبار مفهوم الامتلاء. وثي هذا المندد. من المعلوم أن الممتلئ والفارغء باعتبار العلاقة 
المثبادلة بينهماء هما من بين الصور إلرمزية التراثية للتكامل بين المبدا الفاعل والبدأ المنفعل؛ وي الخحالة الي 
تحن بصددها الآن. يمكن القول بان بوروشاأً يملأ بحضوره ألحاضرة الإهية مع جيع امتداداتها وتوابعهاء آي 
جلة الكائن بتمامها وكماهاء وهي التي بدون هذا الحضور ليست سوى حقلا (كشيترا) فارغاء أو بعبارة 
آخری» ليست سوى مرد كمون بحت خال من كل وجود حقق في الحاضر. وحسب نصوص الأ وبانيشاد 
(أحد الكتب اهندوسية المقدسة): [إن بوروشا هو الذي يتير هذا الكل (سارفام إدام) بإشعاعه» الذي هو 
صورة لتصرفه الفعال الذي لا محتاج إلى مباشرة الفعل والذي به يتحقق كل ظهورءوفق التقدير ذاته ادد 
بالامتداد الفعلي هذا الإشعاع۲". كذلك في رمزية التراث المسيحي» من حلال رؤيا القديس بوحنا لنهاية 
العام تظهر ورشايم السماوية مستنيرة بكاملها بتور الحمل المستقر في مركزها کاله قربان مضحى بهء أي في 
وضع أمن لا يباشر بنفسه الفعل. وني هذا السياق يمكن أن نضيف أيضا بان التضحية با لحمل منذ بدء 
العا هي في اليقيقة نفس تضحية القربان الفيدي (نسبة للفيداء الكتاب اهندوسي المقدس #): عندما يتجرا 
بوروشا ظاهرياء عند أصل جلى الظهورء ليسكن في نفس الآن في جميع الكائنات وفي جبع العوالم؛ وهو 
بهذا التفریق» يېدو خارجیا كآنه متعدد» مع آنه م يزل ولا يزال واحدا في جوهره ومشتملا مبدثيا على الكل 
في عين واحديته؛ وهذا المعنى يتناسب بالضبط مع مفهومي الامتلاء التام والتعدد المتكاثر المذكورين قبل 
قليل؛ وهذا أيضا يقال إنّه [يوجد في العام بوروشا اثنان» أحدهما فان والآخر باق الأول هو التفرق في 
جيم الكائنات» والثاني هو الثابت]. 

من تاحية أخرى» فالكلمة اللاتبنية سيفيتاس مشتقة من المجذركاي (1ء)) الكافى في اللغات 
الخربية للجذر السنسكريتق شي (أتاى ومته 54¥4)؛ ومعناه الأول يدل على الراحة والاستقرار 
(بالإغريقية کایشتاي  k11‏ آي مضطجع): ومن ثوابعه المباشرة كلمات: السكن أو المقر الثابت كما 


يظر كتاب هيملة الكم وعلامات آخعر الزمانء الباب 3. 

زا نذكر مرة آخرى بأن ظهور السكينة أو الحضور المي يشل دائما کاله ثور. 

بنظر ‏ جمع التفرق ‏ (أقال 46).. 

0 بهاجافاد جيتت 15 16+ حب بقية التص: بوروشوتاما. المطاتق ل باراماعاً. هو من وراء هذين المظهرين. لأله هر الميدا الأعلى. 
مزه عن كل هور (الغني عن العالمين#)ء فليس هو أضمن العالن وإلما العوالم كلها منطوية فيه. 
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هو شان مساكن الحاضرة. ويمكن القول بان بوروشا المستقر في الحاضرة الالمية هو المواط*' (وأزء) 
الوحيد فيهاء لان كثرة السكان الذين بعمرونها لا وجود مم حقا إلا به» إذ كلهم صادرون من نوره: 
ومتحركون بروح لفسه - بفتح الفاء - (براند 0۲408)؛ والأشعة النورية ونفس إلحياة ما هما هنا فعلاء إلا 
مظهران لسوتراقا . وإذا اعترنا ' الحاضرة الإفية (أو ملكوت الله الذي هو فينا حسب كلمة الإمجيل)ء 
المفهوم الأدق» كمركز وحيد للكائن؛ فمن البديهي في الحقيقة أن يكون بوروشا وحده هو الساكن فيه: لكن 
من المشروع كذلك للأسباب التي ذكرناهاء نوسيج دلالة هذه الكلمة على الكائن ججملته: ججميع ملكاته 
والعاصر المولفة له؛ وهذه الشمولية لا تعْيّْر شيا في هذا الصذدء لأن هذا كله قائم جملة رتفصيلا ببوروشاء 
واليه يصمد ومنه يستمد حتى عين وجوده هذا. وكثير ما تشبّه الوظائف الحيوية للكائن وملکاته» في 
علا قاتها مع بوروشا برعية ملاك آو حدمهء ويوجد بينهم ترتيب في الدرجات ماثل لترتيب غختلف إلطبقات 
لمؤلفة للمجتمع الإنساني. والقصر الذي يسكن فيه املك ومنه يتحكم في الكل هو مركز الحاضرة أو 
قلبھا أي قسمها الجوهري (وليّها الأساسي) بحيث أن الباقي» إذا صح القول: ليس سوى امتدادات أو 
تو سیعات (ومعناها يتضمنه أيضا الجذر كاي أع))؛ لكن» بطبيعة الحالء الرعية ليست مرتبطة ارتباطا شاملا 
مطلقا بالك كما هو المال هنا (أي كحال العناصر المشكلة للكائن مع بوروشا الساكن في القلب)ء وهذا 
لأن وظيفة الملك:رغم كونها فريدة فى المدينةء ورغم أن مكانة ألجاكم تختلف أساسيا عن وضعية 
الکو مین إلا آن املك نفسه کائن بشري مثله مثل آي شخص من رعیته وليس هو كالبد! بالنسبة لأطار 
آخر. وهذا تعطى صورة أخحرى هي أقرب للصحةء وهي لعبة الدمى التي لاتتحرك إلا بإرادة شخص يشحكہ 
فيها كما يشاء (والخيط الذي بواسطته ينم التحكم هو طبعا مرة ألحرى رمز لسوتراتما). وقي هذا الصدد 
توجد قصة رمزية هما دلالة بارزة في غاية الجلاء قي الكتاب المندوسي کاتها- ساریت- ساغار! ( — KaAÎHû‏ 


1 العبارة الإغريقة الكافئة مونوس بوليتامر (65[أ0 )١١0105‏ طبقها فيلون (#) على اللإله (# فيلون: ا2 قى .م- لدم فيلسرف 
بهودي: ولد في الاسکندربة. حاول شرح الدين بتعابر الفلسفة اليونانية: واستعملل الطريقة الرمزية) العرب اء 

e‏ يتظر لقال 61 سلسلة العوا 

ا أئلاطون با خصوص توسع ي هذا الاعتبار في كتابه أجمهررية (# وللشيخ الأكر حي اندين بن العربي كاب بديع في تفصيل هذه 
العائي عنوانه 'العدبيرات الإهية في إصلاح المبلكة الإنسانية ٠‏ المعرب-). 

}3 في الأصلء كان هذا القصر في تفس الموقت معبدا؛ وهنا الطابع الر دوج لجده أحيانا حتى خلال العهود التارخيةء ونذكرهنا خصوصا 
بال قصر ام راطرر الصين ا لمسمّى سينغ- تائم (عوصرو ا Mi‏ (وقد كأن مزل رسول اله 2 ماقا لمسجده في المدينة الملورة 
چ الع ربا 

8 ق العلاقة بينهما: الحاكم له الفعل والحكرمون هم بالقوة تيعا للمصطلح الأرسطي والمارسي؛ و هذا ففي الاعبار الترائي علافة 
الك بمملكته هي كالعلاقة بين البدا القاعل واليدا المغعل: لحن ف المقايل: فاللك. بصفته قائما بالحکم الزمني»؛ فاه يصبح بدوره 
ميدأ مشعلا بالسية للسلطة الروحة (ينظر آ. ك. كوماراسوامي. السلطة الروحية واكم الزميي في نظرية الباكمية اندوسية). 
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Sarit - Sãgara‏ ب وهي تصف مدينة عامرة تمأما بأشخاص آليين من حطب یسکنونهاء وهم بتصرفون 
ماما ككاثنات حية إلا أنهم لا يستطيعون التكلم؛ وفي مركزها قصر يسكله رجل هو الضمير الواعي الوحيد 
(إبكاكام شيتانام) في المدينة» وهو المتسبب في جميع حركات أولئك الأشخاص الآليين الذين صنعهم هو 
نفسه؛ ومن الحدير بالملاحظة أن هذا الرجل يقال عنه أنه نجارء أي أنه مشبّه بفيشواكارماً اي المبدا الإهي 
دک و الال e‏ ف نظام a‏ (2 

وهذه الملاحظة الأخيرة تقودنا إلى بيان أن رمزية ألحاضرة الإلهية قابلة للقطبيق في إطارألعالم الكبير 
كما هي قابلة للتطبيق في إطارالعالم الصغيرء رغم آننا في كل ما مضى اقتصرنا على اعتبار هذا الأخير فقط. 
بل يكن الكلام حتى عن تطبيقات متعددة في إطار العام الكبير على مستويات مختلفةء تبعا لاعتبار عام 
خاص معين» أي مرتبة وجودية معينة (وإلى هذا الاعتبار ترجع بالتحديد رمزية أورشليم السماوية الي 
ذكرنا بها آنفا)ء أو لاعتبار جملة جلى الظهور الكلي. وفي جميع الحالاتء سواء اعتبرنا مركز عام معيّن أو 
مركز جميع العوام» ففي هذا المركز يوجد مبداأ إلمي (أي بوروشا الساكن في الشمس» الذي هو روح العام 
آو: prt us Mund‏ ني التراثيات الغربية) يقوم بالنسبة لكل ما هو ظاهر في ميدانه التابح له بنفس دور 
المنستق الداخلي الذي يقوم به بوروشا الساكن في قلب كل كائن بالنسبة لكل ما هو مندرج في إمكانيات هذا 
الكائن. ويكفي إذن لتطبيق هذه الرمزية على كثرة الكائنات الظاهرة القيام بدون تغيير؛ بنقلة لما قيل عن 
تطبيقها ني ألعالم الصغير' على تلف ملكات كائن خاص. ورمزية الشمس كاقلب للعا تفسر لماذا مل 
السوتراتما بالشعاع الشمسي “(Sushuimna agg)‏ اذى برب كل كان روشا الركزي: 
وختلف أشكال التمثيل لسوتراعًا تبن أيضا أن التجزئة الظاهرية لبوروشاء سواء في إطار العام الكبير أو 
إطار العام الصغير لا ينبغي تصورها مناقضة لوحدته الجوهرية: وإنغا هو انبساط (أو تطور للتجلي *) 


ر ينظر أ. ك. كوماراسوامي: (Spiritual Paternity} and the (puppct-c0™p|x)‏ ي غ sy ehiarie‏ عدد اوت 1945. 
جد 5 . 0 ہے کے رس کے ہے ~ 2 1 اع ي ع 
إلى هذا المعنى تشير الآيات من سورة الذاريات (46): إوًالسَمَآء بكيتها ابيد وَإنا لَمُوسْعُون و وَالأرَض فَرَضَْهًا 


و م َ له م ت ا E ru‏ 4ھ ر 

فيعم المنهدون و وين ڪل سی خلقنا زوجین لعلجم تذ كرون 

ینظر يناؤون ونجارون في: د.ت.؛ دیسمبر: 1946 . 

طبعا ليس المقصود هنا هذه الشمس الت يراها كل التاس وإنما هي الشمس الروحانية الى لا يدركها بالبصبرة إلا القليل (أتهارفا- 
فيداء 10. 8> 14) وهي تمل ثابتة على الدوام في الأوج (أوسمت الرآس). 

r IE ~~ ل‎ e ٣ ر رام کے ر کر س کم م‎ i 

(#) إلى هذا المعنى تشير الآيات من سورة الذاريات (46): #ووَالسَمَاءَ بنينها باييار وَإنا لموسعون لج والازض فرشتها 
چ فر ن ١ي‏ ٍ » 2 ET‏ ہے سے کو ۴ 

قتعم المنهدون ټڄ) وين ڪل سی ء لقنا زو جن لعلجر ند كرون . 


8 ينظر الإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء الباب 20+ وهذا الشعاع الشمسي هو أيضا تفس ما سماه آفلاطون ب حيل الذهب. 
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مشابه لانفساح الأشعة انطلاقا من مركزها؛ وفي نفس الوقت حيث أن سوتراتما يشبه جخيط (سوترا) من 
حيث دلالة اسمهء فإن هذه الرمزية صلة قريبة برمزية النسيح'. 

وبقيت أيضا نقطةء علينا أن نوضحها باختصارء وهي التالية: لكي بكون إنشاء وتنظيم أي 
حاضرة أو آي تمع إنساني» شرعيا ومقبولا في وجهة النظر التراثيةء أي في الحملة لكي بكون سويًا حقاء 
لا ب من أن يقترب بأتم ما يمكن من نموذج ألحاضرة الإهية؛ ونقول: بام ما عكن لان حاكاة هذا النموذم 
(الذي هو مثل أعلى بالتحديد) في الأوضاع الراهنة هي ناقصة حتماء كما يتبيّن من ما قلناه آنفا في 
موضوع مقارنة بوروشا بالملك؛ لكن مهما كان الحال فبالقدار وحده الذي يتم به تحقيق هذا التماثل: يمكن 
حينئذ الكلام بكل صحخة عن 'حضارة. وهذا كاف لبيان أن كل ما يسمى حضارة في العام الحديثء بل جعل 
منها الحضارة المثلىء لا يكن أن يكون سوى كاريكاتور» بل في أكثر الأحيان هو عكس الحضارة الحقيقية 
تماما من وجوه شثى؛ وهذه الحضارة المضادة للتراث الروحي ليست هي في الخحقيفة جديرة باسم -حضارة 
فحسب» بل هي بالتحديد: المعاكسة تماما للحضارة الحقيقية. 


1 بنظر رمزية الصايبء الباب 14. - نذكر هتا الخصوص برمزية العلكبوت في وسط بها المنسوح» كصورة لشم با ها التي هي 


انیثاقاٹ أو امتدادات متها مشلا أن سیخ العنکبوت بنشخل س تسس ماد تیا). ET‏ ال شعة شل | دا مح القول سيج العاعء 
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